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PRAKATA 


Puji syukur penulis panjatkan ke hadirat Allah Swt., atas limpahan 
rahmat dan ma'unah-Nya buku ini dapat dirampungkan dan diterbitkan. 
Shalawat dan salam disanjungkan kepada manusia agung, sayyidina 
Muhammad Saw. yang menjadi inspirasi penyusunan buku ini. 


Buku ini diberi judul “Shalawat Badar: Sastra Pesantren yang 
Menggerakkan”. Judul ini dimaksudkan untuk menunjukkan tiga 
hal. Pertama, eksistensi shalawat badar di tengah-tengah masyarakat 
Muslim Indonesia, khususnya dan masyarakat secara luas umumnya. 
Kedua, untuk menunjukkan bahwa pesantren tidak hanya sebagai 
pusat tafagguh fi al-din (mendalami ilmu agama), tetapi juga tempat 
bersemainya para pegiat sastra. Ketiga, fungsi shalawat badar bukan 
hanya sastra belaka, tetapi menjadi penggerak semangat melawan 
kebatilan. 


Penulis menyadari masih banyak kekurangan dan ketidaksempurnaan 
dalam penyusunan buku ini, walaupun penulis sudah mengerahkan 
daya sekuat kemampuannya. Kritik dan saran yang membangun demi 
penyempurnaan buku ini sangat diharapkan dan sangat berguna untuk 
melanjutkan kajian tentang tema ini ke depan. Namun demikian, 
penulis yakin sepenuhnya bahwa dalam segala kekurangannya, buku 
ini tetap akan memberikan manfaat bagi pembaca. 


ag. 
GA 


Akhir kata, penulis ucapkan terima kasih kepada berbagai pihak 
yang telah turut berpartisipasi dalam penyusunan dan penyempurnaan 
buku ini. 

Jakarta, Agustus 2022 


Penulis 


vi Shalawat Badar Sastra Pesantren yang Menggerakkan 


-34 
sa 
y 
DAFTAR ISI 
PRAKATA v 
DAFTAR ISI vii 
BAB 1 PENDAHULUAN 1 
BAB 2 SASTRA, AGAMA, DAN POLITIK 7 
A. Sastra dan Islam: Relasi Puisi, dan Agama 
B. Sastra Islam Nusantara 12 
C. Sastra, Ideologi, dan Politik 17 
D. Semiotika dalam Studi Sastra 21 
E. Tokoh dan Aliran Semiotika Kontemporer 24 
BAB 3 KH. ALI MANSHUR SHIDDIO, DAN 
SHALAWAT BADAR 29 
A. Sketsa Biografi KH. Ali Manshur Shiddig 29 
1. Silsilah Keluarga KH. Ali Manshur 30 
2. Perjalanan Intelektual dan Aktivitas di Masyarakat 39 
3. Karya-karya dan Pengaruhnya di Masyarakat 43 
4. Pemikiran dan Pandangan Keagamaan 47 
B. Shalawat Badar sebagai Sastra Keagamaan 
di Indonesia 49 
vii 
GG 


1 
2. 
3. 
4 


Kontroversi Pencipta Shalawat Badar 

KH. Ali Manshur Sang Pencipta Shalawat Badar 
Terciptanya Shalawat Badar 

Latar Belakang Terciptanya Shalawat Badar 


BAB 4 SEMIOTIKA SHALAWAT BADAR: RESPONS 
PESANTREN TERHADAP PERPOLITIKAN 
NASIONAL 


A. Dinamika Politik Indonesia Era Orde Lama 


L 
2. 


Keluarnya NU dari Barisan Masyumi 


Konflik NU dan PKI: Shalawat Badar sebagai 
Counter atas Lagu Genjer-genjer 


Shalawat Badar sebagai Simbol Perlawanan 
Muslim Moderat 


B. Politik Indonesia di Masa Orde Baru: Potret 


Perlawanan Politik Pesantren 


1. Respons Pesantren dan NU terhadap Politik 
Orde Baru 
2. Trauma Orde Baru terhadap Islam Politik 
3. Konflik Internal Partai Islam: Keluarnya NU 
dari PPP 
4. Pergulatan Pemikiran antara Islam dan Politik 
C. Shalawat Badar di Era Reformasi: Dari Politisasi 
hingga Komodifikasi 
1. Tradisi Pembacaan Shalawat di Indonesia 
2. Fenomena Bangkitnya Islam Konservatif 
3. Tradisi NU: antara Shalawat Badar 
dan Ya Lal Wathan 
BAB 5 PENUTUP 
DAFTAR PUSTAKA 
BIODATA PENULIS 


viii — Shalawat Badar Sastra Pesantren yang Menggerakkan 


—- 
PE 


PIA 


52 
55 
57 
59 


65 
69 


72 


76 


79 


81 
83 


86 
90 


94 
95 
96 


99 
103 


105 
113 


PENDAHULUAN 


Kajian terhadap sastra Arab di Nusantara dan relasinya dengan 
politik di Indonesia merupakan studi yang distingtif dan penting 
dilakukan. Sebab, studi mengenai sastra Arab di Indonesia lebih banyak 
dilakukan dan didominasi oleh kajian-kajian terhadap karya sastra 
Timur Tengah (middle east). Padahal di Indonesia sendiri cukup banyak 
dan boleh dikatakan sangat kaya akan karya-karya sastra Arab yang 
dihasilkan oleh intelektual-ulama Nusantara, bahkan tak kalah menarik 
untuk dikaji dan tak kalah berbobot nilai dan estetika kesusastraannya. 


Salah satu karya sastra yang layak diteliti lebih jauh dan dilihat 
relasinya dengan diskursus Islam dan politik di Indonesia adalah teks 
sastra shalawat badar karya KH. Ali Manshur, cucu dari tokoh Nahdlatul 
Ulama, KH. Muhammad Shiddig Jember. Shalawat tersebut tidak 
hanya populer di kalangan umat Islam Indonesia dan bahkan dunia, 
tetapi dalam sejarahnya, juga menjadi medium perjuangan pergerakan 
kalangan pesantren dalam dinamika perpolitikan nasional. 


Berbagai macam shalawat yang biasanya dibuat dalam bentuk 
syair keagamaan, sudah sangat populer di kalangan masyarakat Muslim 
Indonesia, terutama bagi kalangan pesantren. Hal itu tercermin dalam 
aktivitas masyarakat sehari-hari yang menjadikan shalawat sebagai 
bagian dari tradisi kehidupaan masyarakat Muslim di Indonesia, 


J 


bahkan dalam aktivitas yang profan sekalipun, seperti saat melakukan 
pekerjaan di persawahan, duduk santai sembari menunggui dagangan, 
dan menidurkan bayi, bahkan yang disebut terakhir ini, shalawat 
diyakini dapat menenangkan bayi yang sedang gelisah dan menangis. 


Selain itu, tradisi membaca shalawat Nabi dilakukan pada waktu- 
waktu tertentu, seperti menanti waktu shalat sebelum azan dan igamah, 
baik dengan lafaz bacaan shalawat yang berbahasa Arab maupun bahasa 
daerah di Indonesia. Bentuk dari teks sastra shalawat juga cukup 
bervariasi, baik dalam bentuk maupun fungsinya. Misalnya shalawat 
yang pada mulanya merupakan doa rahmat dan salam bagi Nabi 
Muhammad Saw., berkembang menjadi untaian keagungan terhadap 
pribadi Nabi dan riwayat kehidupannya. ' 


Berbeda dengan sebagian besar shalawat lain, shalawat badar 
menjadi salah satu shalawat yang paling istimewa bagi kalangan 
pesantren atau Nahdliyin (sebutan untuk kalangan Nahdlatul Ulama). 
Sebab, shalawat ini tidak hanya berlaku sebagai teks sastra keagamaan 
biasa. Akan tetapi, menjadi teks yang memiliki tempat istimewa karena 
acapkali dilantunkan pada saat acara-acara formal di dalam kegiatan 
organisasi, bahkan sering kali menggantikan mars organisasi sendiri. 


Hal itu tak lepas dari sejarahnya bahwa shalawat badar memiliki 
ikatan sejarah yang kuat dengan pergerakan politik NU. Shalawat 
yang pertama kali diciptakan oleh KH. Ali Manshur pada tahun 1963 
tersebut muncul bersamaan dengan konflik politik antara Nahdlatul 
Ulama (NU) dan Partai Komunis Indonesia (PKI). Isi dan maknanya, 
mencerminkan bentuk kepasrahan penulisnya terhadap situasi yang 
terjadi pada saat itu (Banyuwangi) melalui doa-doa dengan perantara 
Nabi Muhammad Saw. dan para ahli Perang Badar. 


Meski pada awalnya shalawat badar diciptakan sebagai lantunan 
doa dan kepasrahan penulisnya, serta dikumandangkan dalam 
acara-acara keagamaan di Banyuwangi pada saat itu, namun dalam 
perkembangannya, shalawat tersebut digunakan sebagai lagu 


'Kholid Mawardi, “Shalawatan: Pembelajaran Akhlak Kalangan Tradisionalis”, 
dalam Jurnal Insanis (Vol. 14 No. 3, September-Desember, 2009), hlm. 1-2. 
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perjuangan kaum Nahdliyin untuk merespons perpolitikan di 
Indonesia, khususnya pergerakan PKI pada rentang waktu tahun 
1963-1965.2 Shalawat tersebut membangkitkan glorifikasi perjuangan 
Nahdliyin pada waktu. Tentu saja selain memiliki peran dalam bidang 
keagamaan, shalawat badar juga memiliki peran dalam bidang sosial, 
politik dan budaya dalam masyarakat Banyuwangi. 


Setelah PKI berhasil diredam dalam perpolitikan nasional pada 
tahun 1965, pada rentan waktu 1965-1970, shalawat badar mulai 
meredup sebagai media perjuangan kaum Nahdliyin dalam menghadapi 
PKI. NU pada saat itu bisa dikatakan berhasil menjadi bagian dari 
pergerakan yang menyingkirkan politik PKI di Indonesia.? Di samping 
itu, pasca pembubaran PKI, NU relatif tidak memiliki lawan politik 
dalam ideologi keislaman maupun kebangsaan. Maka, shalawat badar 
kembali menjadi bacaan rutin dalam acara-acara keagamaan terutama 
bagi masyarakat NU. 


Meski demikian, shalawat badar pada tahun 1971 kembali 
menjadi identitas yang cukup mengental di kalangan Nahdliyin 
terutama dalam dinamika politik praktis. Pada tahun tersebut, warga 
Nahdliyin menyanyikan lantunan shalawat badar dalam momen- 
momen kampanye dalam pemilu pertama yang diikuti oleh Partai 
NU. Shalawat badar menjadi spirit glorifikasi warga Nahdliyin untuk 
memperjuangkan kepentingan elektoral politik NU ketika itu. Pada 
pemilu saat itu, Partai NU memiliki suara terbanyak kedua setelah 
Partai Golkar." 


Dengan demikian, pada rentan waktu 1963-1971, shalawat 
badar memiliki beberapa peran penting, antara lain meliputi bidang 


?Ahmad Zahro, Lajnah Bahtsul Masa'il 1926-1999, Tradisi Intelektual NU 
(Yogyakarta: LkiS, 2004), hlm. 54-65. 

'Ideologi Politik Partai Komunis Indonesia dianggap berbahaya karena di 
samping menihilkan nilai agama, juga bertentangan dengan ideologi agama dan 
nasionalisme NU. Lihat: Amin Farih, “Nahdlatul Ulama dan Kontribusinya dalam 
Mempertahankan Negara Kesatuan Republik Indonesia”, dalam Jurnal Walisongo, 
Jurnal Penelitian Sosial Keagamaan (Vol. 24 No.2, November, 2016), hlm. 251. 

“Lihat: Alfian, Hasil Pemilihan Umum 1955 Untuk DPR (Jakarta: Leknas LIPI, 
1971), hlm. 49. Ahmad Zahro, Lajnah Bahtsul Masa'il 1926-1999, Tradisi Intelektual 
NU (Yogyakarta: LkiS, 2004), hlm. 54-65. 


Bab 1 Pendahuluan 3 


keagamaan, sosial, dan sampai bidang politik. Begitu halnya dengan 
makna semiotik dari teks shalawat badar senantiasa berubah sesuai 
konteks waktu yang berbeda-beda, sesuai dengan kondisi dan situasi 
sosial, budaya dan peristiwa politik yang mengitarinya di Indonesia. 
Dalam sejarah kaum Nahdliyin, shalawat badar memiliki sebuah nilai 
keagamaan sekaligus perjuangan politik. Sampai pada tahun 2004, 
yang boleh dikatakan sebagai puncak dari fakta sejarah shalawat badar, 
maka dibangunlah monumen shalawat badar di desa Karangrejo, 
Banyuwangi. Monumen itu menjadi saksi penting betapa shalawat 
badar memiliki peran amat vital dalam sejarah politik kaum pesantren. 


Dinamika perubahan, maka shalawat badar sebagaimana diulas di 
atas, menunjukkan suatu bukti konsekuensi logis bahwa setiap teks 
memiliki konteksnya tersendiri. Konteks tersebut senantiasa bertemali 
dengan ruang dan waktu yang terus berubah dan berkontribusi dalam 
pembangunan dan perubahan makna sebuah teks. Tidak terkecuali 
makna dari teks shalawat badar yang berbeda-beda sesuai dengan 
ruang dan waktu kehadirannya. 


Konteks ini pula yang memiliki kontribusi paling dominan dalam 
pembangunan dan perubahan makna sebuah teks. Karena pada 
dasarnya makna tidak hanya ditentukan oleh teks semata, tetapi 
juga pengarang dan konteks sosial-politik yang sangat harmonis dan 
selalu berubah-ubah, sebagaimana ragam makna shalawat badar yang 
berbeda-beda sesuai ruang dan waktu kehadirannya. Makna shalawat 
badar akan terus bergerak mengikuti zamannya, sebagaimana cakrawala 
pengetahuan pembaca yang beraneka macam karena perbedaan 
pengetahuan, pengalaman dan latar belakang masing-masing.” 


Lihat: Nasr Hamid Abu Zayd, Mafhum al-Nash Dirasah fi “Ulum al-Gur'an 
(Beirut: Al-Markaz al-Sagafi al-Arabi), hlm. 264. Diterjemahkan oleh Khoirun 
Nahdliyyin, Tekstualitas al-Gur'an: Kritik terhadap Ulumul Gur'an, Cet.1 (Yogyakarta: 
LkiS, 2001), hlm. 81. Lihat juga: Nasr Hamid Abu Zayd, Hermeneutika Inklusif: 
Mengatasi Problematika dan Cara-cara Pentakwilan atas Diskursus Keagamaan, terj. 
Muhammad Mansur dan Khoiron Nahdliyin (Yogyakarta: LkiS, 2004). Paul Ricoeur, 
Interpretation Theory: Discourse and the Surplus Meaning (Texas: The Texas Cristian 
University Press, 1976. Hans George Gadamer, Truth and Method (New York: The 
Seabury Press, 1975). 
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Sampai saat ini, shalawat badar telah menjadi salah satu identitas 
kaum pesantren, atau khususnya Nahdlatul Ulama, dan sering 
dilantunkan dalam berbagai acara seremonial organisasi mengiringi 
lagu Indonesia Raya.S Hal itu menunjukkan, kedudukan shalawat badar 
amat penting bagi kalangan pergerakan kaum pesantren. Maka melalui 
buku ini, diharapkan setidaknya bisa memberikan kontribusi dalam 
membuka cakrawala dan mengurai makna simbolik (heuristik) dari 
shalawat badar dari masa ke masa. Shalawat badar yang dalam sejarah 
penciptaannya bertepatan dengan kegaduhan politik PKI dan menjadi 
medium perlawan politik pesantren melawan PKI, kemudian berubah 
menjadi lantunan perjuangan dalam kampanye politik elektoral NU. 
Dan di era kini, shalawat badar dinyanyikan oleh berbagai kalangan 
atau grup music religi yang banyak bertebaran di media sosial. 


Maka dari itu, buku ini akan melihat posisi dan makna semiotik 
shalawat badar sebagai medium perjuangan kalangan pesantren 
dalam merespons perpolitikan di Indonesia. Selain itu juga, akan 
dilihat bagaimana dinamika perubahan makna shalawat badar 
sehingga berubah dari makna awal penciptaannya, dan apa saja yang 
memengaruhi perluasan makna shalawat badar sejak pertama kali 
diciptakan hingga mutakhir ini. 


Tentu saja harapannya, buku ini dapat memberikan stimulus bagi 
intelektual-akademisi untuk mengeksplorasi lebih lanjut kajian-kajian 
mengenai karya sastra ulama Nusantara, agar kajian sastra Arab di 
Indonesia tidak hanya fokus pada karya-karya yang berasal dari wilayah 
Arab semata. Kajian terhadap sastra Arab karya ulama Nusantara 
menjadi penting karena masih banyak kekayaan naskah-naskah Arab 
karya ulama Nusantara yang belum dikaji lebih jauh. 


Buku ini terdiri dari 3 bagian utama, yaitu pendahuluan, 
pembahasan dan penutup. Bagian pendahuluan dibahas latar belakang 
dan pentingnya kajian atau studi terhadap teks shalawat badar. 
Adapun bagian pembahasan akan dibagi menjadi empat pembahasan. 


SUlil Abshar, “Pengemis dan Shalawat Badar: Hubungan Antara Pengarang, 
Media, dan Karya”, dalam Jurnal Dialektika, Jurnal Bahasa, Sastra, dan Pendidikan 
Bahasa dan Sastra (Vol. 3. No.2, 2016), hlm. 210-211. 
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Pembahasan pertama akan diulas perihal hubungan sastra, agama dan 
politik di Indonesia. Pembahasan kedua berisi teori semiotika dan akan 
diulas pokok-pokok teori semiotika modern dan semiotika sebagai teori 
studi sastra Arab. Bagian ini juga akan mengulas peristilah, pengertian, 
fungsi semiotika dan semiotika struktural sebagai pendekatan studi 
sastra. 


Pembahasan ketiga akan mengulas Biografi KH. Ali Manshur dan 
shalawat badar yang tediri dari riwayat singkat KH. Ali Manshur sebagai 
pencipta shalawat badar, asal-usul shalawat badar, syair shalawat badar, 
tujuan penciptaan dan perdebatan seputar Shalawat Badar. Pembahasan 
keempat akan diulas secara detail peran dan makna semiotika shalawat 
badar dari masa ke masa. Analisis ini akan ditelaah melalui pembacaan 
semiotik terhadap shalawat badar dari masa ke masa. 


Pertama, pembacaan semiotik terhadap shalawat badar pada kurun 
waktu 1963-1965 dalam konteks perlawanan politik kaum pesantren 
terhadap PKI. Kedua, pembacaan semiotik terhadap shalawat badar 
pada kurun waktu 1971-1998 di mana shalawat badar menjadi medium 
glorifikasi santri untuk memenangkan politik eloktoral NU dan PPP di 
masa Orde Baru. Dan ketiga, pembacaan semiotik terhadap shalawat 
badar di era reformasi, di mana shalawat badar menjadi industri lagu- 
lagu Islami yang bertebaran dari media sosial. Sementara yang terakhir 
adalah kesimpulan dan saran-saran atau rekomendasi. 
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SASTRA, AGAMA, 
DAN POLITIK 


A. Sastra dan Islam: Relasi Puisi, dan Agama 


Karya sastra merupakan produk dari realitas sosial-politik dan ideologi 
yang berkembang di dalam struktur masyarakat. Dalam konteks Islam, 
karya sastra dapat memainkan peranan penting sebagai media untuk 
menyampaikan pesan atau nilai-nilai Islam sebagai pembentuk moral 
kepada pembacanya. 


Dalam perkembangan sastra Islam mutakhir, telaah atas unsur 
religiusitas dalam karya sastra tak pernah surut. Bahkan sebaliknya, 
hal tersebut justru menumbuhkan penafsiran-penafsiran, baik yang 
berkaitan dengan suatu kepercayaan terhadap Tuhan maupun tradisi 
kehidupan keagamaan yang dimuat di dalam karya sastra. Karena itu, 
penelaahan yang menekankan pada unsur religiusitas karya sastra 
menjadi penting guna mendapatkan nilai-nilai agama yang dituliskan 
pengarang melalui karyanya. 


Menurut Mangunwijaya, setiap karya sastra yang berkualitas selalu 
berjiwa religius. Hal itu menunjukkan bahwa di dalam karya sastra 
sesungguhnya terkandung nilai, norma, dan agama. Karena itu, seorang 
pengarang berada dalam lingkungan dan konteks sosial tertentu, 


sehingga pengalaman, serta pengaruh sosialnya akan berpengaruh 
terhadap karya-karya sastra yang dihasilkannya.” 


Oleh karena sastra yang bersifat religius dan erat kaitannya dengan 
nilai etika atau moral, maka karya sastra religius yang baik dapat 
memberikan wawasan terhadap pencerahan pemikiran, spiritualitas, 
dan pendidikan, serta memberikan etika terhadap perkembangan 
perilaku pembaca. Setiap karya sastra bila terdapat nilai-nilai ideologi, 
moral, dan kemanusiaan di dalamnya, maka sastra tersebut akan 
menjadi sastra yang berbobot. 


Marwan Saridjo menjelaskan bahwa sebuah karya sastra, termasuk 
yang bercorak keagamaan harus dipahami melalui pendekatan intrinsik 
dan ekstrinsik secara menyeluruh agar terhindar dari ketidakjelasan 
makna. Hal itu penting karena karya sastra yang bercorak keagamaan, 
baik dari segi kandungan isi sastranya maupun dari latar belakang 
penulisnya yang dipandang religius acapkali sukar dipahami dan 
dimengerti dari sisi tekstual maupun kontekstual, terutama oleh 
pembaca awam. 


Karena itulah karya sastra keagamaan dapat disebut sebagai 
perpaduan antara sastra dan budaya dengan nilai-nilai ajaran agama 
yang dihayati oleh pengarangnya. Karya sastra keagamaan mampu 
menggambarkan adanya reaksi fiktif pengarang dalam menghayati 
makna keagamaan yang dipeluknya secara teguh. Ia menjadi genre 
sastra yang mendapatkan banyak perhatian oleh berbagai peneliti 
karena di dalamnya memuat keterkaitan antara karya sastra dengan 
agama.” 


7Erli Yetti, “Religiusitas dalam Novel Sastra Indonesia: Studi Kasus Khotbah 
di Atas Bukit karya Kuntowijoyo”. Lihat: https://media.neliti.com/media/ 
publications/221282-religiusitas-dalam-novel-sastra-indonesi.pdf, (diakses 29 
September 2019). 

Moh. Syarifuddin, “Sastra Our'ani dan Tantangan Sastra Islam di Indonesia”, 
dalam Conference Proceddings, Annual International Conference on Islamic Studies (AICIS 
XII, 2015). 

?Puji Santoso dkk., Sastra Keagamaan dalam Perkembangan Sastra Indonesia: Puisi 
1946-1965 (Jakarta: Pusat Bahasa, Departemen Pendidikan Nasional, 2004), hlm. 1. 
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Biasanya, karya sastra keagamaan dalam bentuk puisi dapat 
memberikan gagasan dan pesan moral yang amat santun kepada 
pembacanya, sehingga nuansa religius sangat kental dalam menggiring 
pembacanya. Sebagian ulama tidak menafikkan eksistensi karya 
sastra, tidak hanya sebagai imajinasi yang asal-asalan dan syarat akan 
makna yang menyimpang dari tuntunan Islam. Sebagaimana pendapat 
Abdullah al-Hamid bahwa Islam pada hakikatnya menerima kehadiran 
sastra dengan baik, selama isi dan kandungannya tidak berkaitan 
dengan paganisme.' 


Yang dimaksud dengan puisi sendiri adalah pengalaman, perasaan, 
ide, pemikiran dan keyakinan pribadi manusia yang membangkitkan 
bentuk gambaran mempesona melalui bahasa. Puisi berkembang secara 
dinamis dalam politik, ekonomi, seni, budaya, hingga agama. Dalam 
agama, puisi memiliki hubungan yang erat, terutama dengan agama 
Islam yang memberikan ruang khusus terhadap eksistensi puisi.'! 


Maka penelitian tentang sastra dan agama tak lain adalah 
mempertautkan pengaruh agama dalam sebuah karya sastra sehingga 
isi dan kandungannya bernapaskan agama. Hubungan dua hal tersebut 
tak lepas dari nilai dan norma pengarangnya yang bersumber dari ajaran 
agama. Ciri atau karakteristik sastra yang berhubungan dengan agama 
meliputi: penceritanya ahli agama, isinya berkaitan dengan agama, dan 
dilakukan dalam upacara atau perayaan agama.? 


Namun demikian, sastra keagamaan tidak bisa lepas dari konteks 
ketuhanan semata, walakin pesan kehidupan sosial yang identik 
dengan nilai-nilai keagamaan mesti turut dihadirkan di dalamnya. 
Pesan nilai kemanusiaan, kritik ketidakadilan, gagasan pembaharuan 
serta instrumen-instrumen lainnya bisa ditawarkan oleh sebuah karya 
sastra dengan tujuan membumikan pesan kemanusiaan yang bersifat 
religius untuk kehidupan manusia yang lebih baik. 


10Sukron Kamil, Najib Mahfudz: Sastra, Islam dan Politik, Studi Semiotik Terhadap 
Novel Aulad Haratina (Jakarta: Dian Rakyat, 2013), hlm. 54-55. 

1“Jakob Sumardjo dan Saini K.M., Apresiasi Kesustraan (Jakarta: Gramedia, 
1997), hlm. 3-4. 

2Moh. Karmin Baruadi, “Sendi Adat dan Eksistensi Sastra, Pengaruh Islam 
dalam Nuansa Budaya Lokal Gorontalo”, El-Harakah Vol. 14 No.2 2002, hlm. 299. 
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Dalam kaitannya dengan Islam, setidaknya, karya sastra dapat 
dikatakan sastra Islam bila meliputi tiga hal. Pertama, ditulis oleh 
seorang Muslim yang memiliki kesadaran dan tanggung jawab terhadap 
kesuciaan agama. Kedua, produk karya sastranya tidak bertentangan 
dengan nilai-nilai Islam dan sejalan dengan misi syariat Islam. Ketiga, 
memiliki daya tarik yang universal dan bermanfaat bagi masyarakat 
luas.B Sementara itu, ciri yang paling menonjol dari sastra Islam 
kandungannya yang berbicara tentang masalah moral, akhlak, etika 
dan kemanusiaan. 4 


Menurut Abdul Hadi W. M. sejak abad 14, karya sastra Islam 
sudah ada di Indonesia berbarengan dengan pengaruh Islam di 
Nusantara yang makin meluas. Yang lebih dikenal pada saat itu adalah 
kesusasteraan Melayu Islam karena Indonesia pada saat itu hanya ada 
Melayu. Sejumlah tokoh sastrawan Islam yang mengemuka pada zaman 
itu tampak seperti Hamzah Fansuri, Nuruddin Ar-Raniri, Bukhari al- 
Jauhuri, dan Syamsuddin Sumatrani. ' 


Di Indonesia sendiri, sastra yang berkarakter Islam memiliki 
cukup banyak penyebutan. Pertama, sastra sufistik, yaitu sastra yang 
menitikberatkan pada pembersihan hati (takziyah annafs). Biasanya 
ditekankan tentang akhlak yang baik (akhlak al-karimah) dengan tujuan 
mendekatkan diri pada Allah Swt. Kedua, sastra suluk, yaitu sastra yang 
identik dengan perjalanan para sufi menuju taraf kedekatannya dengan 
Tuhan (musyahadah), dan peneguhan atas keesaan Allah (tauhid). Ketiga, 
sastra transcendental, yaitu sastra yang menjelaskan tentang Tuhan yang 
transenden, kebalikan dari yang imanen. Keempat, sastra profetik, yaitu 
sastra yang menjelaskan tentang kenabian (wahyu).' 


8Asep Supriadi, Transformasi Nilai-Nilai Ajaran Islam dalam Ayat-Ayat CInta 
Karya Habiburrahman El-Shirazy: Kajian Interteks (Tesis Universitas Diponegoro, 
2006), hlm. 15. 

14M. Ahmad, Membumikan Islam di Indonesia (Gorontalo: Panitia Seminar 
Nasional, 2003), hlm. 7. 

15Ekarini Saraswati, “Pribadi Dalam Novel Ayat-Ayat Cinta dan Laskar Pelangi: 
Telaah Psikoanalisis Sigmund Freud”, Jurnal Artikulasi, Vol. 12, No. 2, Agustus 
2011, hlm. 883. 

16Moh. Syarifuddin, “Sastra Our'ani dan Tantangan Sastra Islam di Indonesia”, 
Conference Proceedings, AICIS XII, hlm. 1272. 
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Dalam sejarah Islam, genre sastra Islam pertama kali muncul 
ketika Hassan bin Sabit, Ka'ab bin Malik, Abdullah bin Rawahah, dan 
an-Nabigah menulis puisi-puisi berisi tauhid, pujian kepada Nabi, dan 
deskripsi peristiwa penting yang terjadi. Puisi-puisi yang ditulis oleh 
sastrawan ini merupakan periode awal dalam sejarah sastra Islam. 
Yang paling dominan dan pengaruh sastra Islam awal adalah puisi 
pujian kepada Nabi. Tradisi itu kemudian dilanjutkan oleh para penyair 
sesudahnya, seperti yang dilakukan oleh al-Busairi (608-695 H) yang 
dikenal dengan Oasidah Burdah dan puisi-puisi al-Barzanji yang dikenal 
dengan Gasidah al-Barzanji.' 


Menurut Zainuddin al-Malibari, tokoh ulama tasawuf, fikih, 
dan sejarah yang cukup populer di abad ke-15, mengatakan, bahwa 
keberhasilan dakwah Islam di India dan Asia Tenggara, khususnya di 
Malabar banyak dipengaruhi oleh pembacaan kisah Nabi dengan cara 
memikat lewat pembacaan dua kasidah di atas.” 


Namun penting digarisbawahi bahwa sastra Islam tidak hanya 
identik dengan sastra Arab saja. Sebab, Islam melewati batas-batas 
kewilayahan dan kebahasaan. Sastra Islam bukan pula anti-tesis dari 
sastra Barat. Sebab, di sebagian karya pengarang Barat juga cukup 
banyak karya-karya mereka yang bisa disebut sebagai sastra Islam 
karena mempercayai keesaan Tuahn, keagungan Al-Our'an dan kenabian 
Muhammad Saw. Hal itu tampak misalnya dalam sejumlah karangan 
Goethe tahun 1749. 


Sukron Kamil, Najib Mahfudz: Sastra, Islam dan Politik, Studi Semiotik Terhadap 
Novel Aulad Haratina (Jakarta: Dian Rakyat, 2013), hlm. 67-68. 

Dua karya sastra berbentuk puisi ini mengisahkan perjuangan kehidupan 
nabi dan memujinya. Hingga saat ini, dua gasidah ini sangat popular di kalangan 
Muslim dunia dan dilantunkan pada setiap perayaan Maulid Nabi. Bahkan, di 
Indonesia juga dibacakan dalam setiap acara syukuran pernikahan, dan hajat 
masyarakat Muslim lainnya. Sudah cukup banyak penelitian tentang kedua gasidah 
di atas, di antara yang cukup mendalam adalah penelitian yang dilakukan oleh 
Fathurrohman Rauf. Lihat: Fathurrohman Rauf, Syair-syair Cinta Rasul: Studi Tahlily 
atas Corak Sastra Kasidah Burdah karya al-Busiry (Jakarta: Puspita Press, 2009). 

8 An-Nur Asia, Majmu'ah Mawalid wa Ad'iyah, hlm. 72-73 dalam Sukron Kamil, 
Najib Mahfudz: Sastra, Islam dan Politik, hlm. 69. 
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Maka dari itu, yang dimaksud dengan sastra Islam adalah sastra 
yang mengandung sistem dan kepercayaan Islam, tak ayal di dalamnya 
mengandung persoalan kemanusiaan, pujian terhadap tokoh-tokoh 
Islam, mengkritik keadaan yang tidak sesuai dengan ajaran Islam, atau 
paling tidak adalah sastra yang berpedoman atau tidak bertentangan 
dengan nilai-nilai keislaman.“ 


Dengan demikian, karya sastra merupakan medium bagi 
pengarangnya untuk mempromosikan nilai dan ajaran Islam kepada 
masyarakat luas. Karya Islam sangat efektif dan dapat memainkan 
peranan penting sebagai media komunikasi dalam mendakwahkan nilai 
dan ajaran Islam kepada pembacanya. Dengan demikian, lewat karya 
sastra masyarakat dapat memahami bagaimana seharusnya menghadapi 
persoalan sehari-hari dalam segala bidang kehidupan. Dan yang paling 
penting, kajian moral yang sesuai dengan ajaran Islam dalam sebuah 
karya sastra dapat menambah gairah masyarakat untuk senantiasa 
mencari, menemukan dan menciptakan hal-hal yang baru. 


B. Sastra Islam Nusantara 


Abdul Hadi W. M. (2017) menyatakan bahwa sastra Islam bukan hanya 
sekadar persoalan teologi saja tetapi sastra berkaitan dengan budaya 
umat Islam, cara hidup umat Islam dalam masyarakat, politik, ekonomi, 
Spiritualitas, dan lain sebagainya, sehingga mencerminkan kehidupan 
umat Islam dalam perjuangan mereka dengan kehidupan spiritual serta 
dalam sosial dan moral kehidupan. 


Sastra Islam berkembang di Nusantara berbarengan dengan 
masuknya agama Islam ke Nusantara. Hal ini ditandai dengan dari 
terjemahkannya berbagai karya sastra berbahasa Arab ke bahasa 
Melayu, sehingga sastra Islam pun berkembang di Nusantara. Sastra 
Islam Arab pengaruhnya bukan saja terbatas pada sastra Islam, 
melainkan juga kesusastraan secara keseluruhan (Kamil, 2014). 
Pada realita yang terjadi di masyarakat, kesadaran akan pentingnya 


2Sukron Kamil, Najib Mahfuz, Sastra, Islam dan Politik Jakarta: Dian Rakyat, 
2013), hlm. 69. 
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menangkap pengaruh kemuliaan adat keilmuan Islam sudah tercermin 
dalam Sastra Islam Nusantara. Bahkan, di lain sisi juga menampakkan 
dialog interaktif yang saling mencerahkan antara nilai-nilai Islam dan 
nusantara. 


Pentingnya latar belakang budaya daerah dapat dimengerti sebab 
tradisi keilmuan Islam di Nusantara tidak hanya berkaitan dengan 
hubungan masing-masing individu, tetapi juga dengan sumber 
tertulis serta berbagai pola praktik sosial dan keagamaan yang erat 
kaitannya dengan ekspresi kontekstual tradisi lokal, (Azra, 2004). 
Banyak cendekiawan Nusantara telah berhasil memodifikasi dan 
merumuskan kembali ide dan sikap mereka dalam masyarakat yang 
terus berubah yang membentuk sejenis jaringan microfiber Islam lokal, 
(Christomy, 2008). Dalam hal ini, salah satu tradisi keislaman dicirikan 
oleh berbagai kreativitas dalam memanifestasikan ide-ide keilmuan 
Islam dalam konteks daerah yang mengarah pada identitas baru yang 
kemudian dikenal dengan istilah Islam Nusantara. 


1. Sastra Islam Nusantara dari Masa ke Masa 


Abdul Hadi W. M. (2008), mengatakan bahwa sastra Islam di Indonesia 
sangat bertalian erat dengan perjalanan sastra Melayu. Sementara 
itu, perjalanan sastra Islam Melayu dari periode awal kelahirannya 
menuju akhir masa klasiknya terbagi ke dalam empat periode waktu: 
(l) Periode Awal, yaitu abad ke-14 berlangsung hingga abad ke-15 
Masehi: (2) Periode Transisi, dimulai dari kuartal keempat abad ke-15 
hingga kuartal kedua dan ketiga abad ke-16 Masehi, (3) Periode Klasik, 
dimulai dari kuartal keempat abad ke-16 hingga kuartal pertama abad 
ke-18 Masehi, (4) dan Periode Akhir, terhitung dari kuartal kedua dan 
ketiga abad ke-18 hingga permulaan abad ke-20 Masehi. 


a. Sastra Islam Nusantara Masa Awal 


Masa awal sastra Islam Nusantara ditandai dengan terjadinya praktik 
penerjemahan serta penyaduran karangan-karangan berbahasa Arab 
dan Persia ke dalam bahasa Melayu. Pemisahan ini bertepatan dengan 
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lahirnya dua kerajaan Islam awal, yakni Samudra Pasai (1270-1516 M) 
dan Malaka (1400-1511 M). Terjemahan serta modifikasi ini, biasanya 
dilakukan karena untuk pembelajaran dan perluasan pemahaman 
agama. Utamanya cerita-cerita Arab-Persia seperti kisah Iskandar 
Zulkarnain, kisah Amir Hamzah dan kisah Muhammad Ali Hanafia. 
Cerita-cerita Para Nabi, termasuk Nabi Muhammad Saw., dan kisah- 
kisah yang dibingkai seperti kisah Bayan Budiman dan kisah Seribu 
Satu Malam. Pada periode ini, juga muncul terjemahan puisi dalam 
bahasa Melayu, seperti karya penyair Ma'ari, Omar Khayyam, Attar, 
Sa'di, dan Rumi. 


b. Sastra Islam Nusantara Masa Transisi 


Masa Transisi tersebut bertepatan dengan berakhirnya masa eksistensi 
kerajaan Malaka dan lahirnya Kesultanan Aceh Darussalam pada abad 
ke-16 hingga akhir abat ke-17 Masehi. Era tersebut ditandai dengan 
dimulainya usaha pengadaptasian dan penerjemahan ke dalam bahasa 
Melayu cerita-cerita Arab dan Persia, Islamisasi cerita yang diwarisi 
dari masa Hindu, dan pengkodifikasian epos dan historiografi daerah. 
Sajak-sajak sufi, agiografi sufi, dan kiasan sufi (alegori mistik) mulai 
ditulis pada masa ini. Karangan-karangan alegori mistik yang tersebar 
luas adalah Hikayat Burung Pingai, versi Melayu dari Kitab Manthig 
al-Thuyur, karya Farid al-Din al-Attar (wafat 1220 M) yang merupakan 
penyair sufi berdarah Persia. 


c. Sastra Islam Nusantara Masa Klasik 


Masa klasik sastra Melayu tercatat dimulai dari kuartal keempat abad 
ke-16 hingga kuartal pertama abad ke-18 Masehi. Masa ini dicirikan 
berdasarkan kesadaran para cendekiawan Melayu dalam mencantumkan 
nama mereka pada karya yang mereka tulid. Sajak-sajak sufi dan 
berbagai karangan lain yang bergaya sufi semakin banyak diproduksi 
selama masa terseebut, begitu pula terdapat banyak karya yang lebih 
orisinal seperti epos lokal, sejarah, dan roman. Orisinalitas karangan- 
karangan cendekiawan Melayu pada periode ini terutama terlihat dalam 
sajak-sajak sufi Hamzah Fensuri yang mempesona dan mempunyai 
makna yang dalam. 
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Ketika menulis karya-karya mereka, para penulis Melayu umumnya 
menyimpang dari dua visi estetika besar dunia Islam. Pertama, wawasan 
estetis berdasarkan para filosof dan teoritikus peripatetik seperti 
Al-Farabi, Ibnu Sina, dan Abd al-Oahir al-Jurjani, yang berpendapat 
bahawa sastra merupakan karya imajiner. Imajinasi dalam karya dapat 
tercapai jika pengarang menggunakan bahasa kiasan seintensif dan 
semaksimal mungkin. Wawasan estetika ini merupakan kompilasi 
dari pandangan Plato dan Aristoteles. Kedua, wawasan estetis berbasis 
sufi seperti Imam al-Ghazali, Ibnu 'Arabi, al-'Attar, Rumi, dan Jami. 
Menurut mereka, sastra adalah representasi simbolis dari pemikiran 
dan pengalaman spiritual. 


Para cendekiawan Melayu sering menyimpang dari dua visi estetika 
besar dunia Islam saat menulis karya mereka. Pertama, pemahaman 
estetis berdasarkan para filsuf seperti Al-Farabi, Ibnu Sina dan Abd 
al-Oahir al-Jurjani, yang berpendapat bahwa sastra adalah karya fiksi. 
Jika pengarang menggunakan bahasa metafora seintens dan semaksimal 
mungkin, imajinasi dalam karya dapat tercapai. Pemahaman estetis ini 
adalah kompilasi dari pandangan Plato dan Aristoteles. Kedua: Visi 
estetika sufi seperti Imam Ghazali, Ibn Arabi, Al-'Attar, Rumi, dan Jami. 
Bagi mereka, sastra merupakan representasi simbolis dari pemikiran 
dan pengalaman spiritual. 


d. Sastra Islam Nusantara Masa Akhir 


Periode ini berlangsung dari kuartal pertama abad ke-18 hingga kuartal 
keempat abad ke-19 Masehi, di mana dalam masa itu karangan- 
karanga bernuansa Islami tercatat di banyak pusat kebudayaan Islam, 
seperti Palembang, Banjarmasin, Pattani, Johor, Riau, Kelantan dan di 
berbagai wilayah lain di tanah Melayu. Meskipun kerajaan-kerajaan 
Islam tersebut berhasil ditaklukkan oleh penguasa kolonial seperti 
Belanda dan Inggris pada kuartal keempat abad ke-18 Masehi, sastra 
Islam terus ditulis hingga kuartal pertama abad ke-20, dan tidak banyak 
reformasi yang dilakukan dalam masa itu. Kendati demikian, periode ini 
melahirkan penulis naskah keagamaan dan sejarah terkemuka seperti 
Abdul Samad al-Falimbangi, Arsyad al-Banjari, Kimas Fakhrudin, 
Sultan Badruddin, Nawawi al-Bintani, Raja Ali Haji dan lain-lain. 
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Unsur-unsur estetis spiritual keagamaan jika diperhatikan menjadi 
pendokumentasi utama dari berbagai topik pengetahuan Islam 
pada pembahasan di atas. Ini lebih dekat untuk mengekspresikan 
pengalaman batin yang sakral dan suci daripada hiburan dan profan. 
Unsur estetika menjadi semacam wadah untuk mengekspresikan 
keadaan batin ketika seseorang merasakan kedekatan dengan Tuhan. 
Bisa juga mewakili seseorang yang telah berhasil menyerap ajaran 
Islam dan memasukkannya ke dalam khazanah budaya dan sastranya. 
Dengan demikian, penelitian mengenai sastra Islam Nusantara dilihat 
dari aspek sastra lokal menjadi penting untuk dilakukan. Penelitian 
mengenai sastra Islam Nusantara terkait konteks tradisi sastra lokal ini, 
sangat penting untuk menguatkan pemahaman terkait pengaruh tradisi 
Islam terhadap perkembangan sastra Nusantara sampai sejauh apa. 


Saat ini, sastra Islam semakin berkembang di samping perkembangan 
pengetahuan manusia tentang memaknai arti Islam yang keragamannya 
juga semakin meningkat. Kebanyakan dari mereka tentu saja tidak hanya 
memasukkan unsur-unsur Islam dalam karya-karyanya, tetapi juga 
unsur-unsur lain sehingga sastra Islam menjadi semakin dinamis dalam 
perkembangannya. Misalnya, Habiburrahman El Shirazi memasukkan 
nilai-nilai humanistik, romantis, dan Islami dalam karya-karyanya. Selain 
itu, ada juga Kuntowijoyo yang sering menggunakan simbol-simbol 
khusus, menonjolkan sastra profetik Islam dalam karya-karyanya. 
Tak lupa karya-karya Rumi yang telah diterjemahkan ke dalam bahasa 
Indonesia dan sarat dengan nilai-nilai sufistik dalam setiap puisinya 
yang juga bisa disebut sebagai bagian dari perkembangan sastra Islam 
di Nusantara. 


Saat ini, sastra Islam semakin melaju kencang, di samping 
perjalanan intelektualitas masyarakat tentang makna Islam, yang juga 
semakin beragam. Sebagian besar tentu tidak hanya memasukkan 
unsur-unsur Islam dalam karya-karyanya, tetapi juga unsur-unsur 
lain agar lebih dinamis dalam perjalanan sastra Islam. Habiburrahamn 
El Shirazi, misalnya, mewujudkan nilai-nilai humanistik, romantis, 
dan Islami dalam karangan-karangannya. Sastrawan lainnya adalah 
Kuntowijoyo yang menekankan sastra profetik Islam dalam karangan- 
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karangannya dan sering menggunakan simbol-simbol khusus. Belum 
lagi karya-karya Rumi yang sarat akan nilai-nilai sufistik, telah 
diadaptasikan ke dalam bahasa Indonesia dalam setiap puisinya yang 
juga bisa dikatakan sebagai armada dalam perjalanan sastra Islam di 
Nusantara. 


C. Sastra, Ideologi, dan Politik 


Tak bisa dimungkiri, bahwa studi akademik dalam bidang sastra akan 
dihadapkan pada berbagai macam teori. Beberapa yang paling populer 
teori tentang kritik sastra, tekstualitas, bahasa, genre, proses membaca, 
sosio-budaya, sejarah, seksualitas, gender, psikologi karakter, dan 
intensi pengarang, dan mungkin masih akan banyak kajian lainnya, 
di mana perkembangan integrasi keilmuan dunia terus menemukan 
dinamikanya dalam diskursus perdebatan akademik. Menurut Rene 
Wellek dan Austin, kajian dalam sastra perlu dibedakan antara 
sastra dengan teori sastra dan sejarah sastra dan kritik sastra. Sastra 
merupakan kreativitas sementara teori sastra, sejarah dan kritik sastra 
merupakan cabang daripada ilmu sastra. Teori sastra adalah studi 
prinsip, kategori, kriteria yang dapat diacu dan dijadikan titik tolak 
dalam telaah di bidang sastra. Sementara itu, studi terhadap karya 
konkrit disebut kritik sastra dan sejarah sastra. Ketiganya berkaitan 
erat, tidak mungkin menyusun teori sastra tanpa kritik sastra, teori 
sastra dan sejarah sastra. 


Ruang lingkup sastra (literature) adalah penciptaan kreativitas, 
sedangkan ruang lingkup studi sastra (literary studies) adalah ilmu yang 
menjadikan sastra sebagai objeknya. Dengan demikian, bisa dikatakan 
bahwa sastra fokus pada kreativitas dan studi sastra fokus pada ilmunya. 
Studi sastra mempertanggungjawabkan secara ilmiah. Karena sastra 
erat dengan kreativitas, maka karya-karya sastra seperti puisi, novel 
dan cerpen adalah sastra. Namun, kritik sastra bisa juga merupakan 


21Rena Wellek dan Austin Warren, Teori Kesusastraan (Jakarta: Gramedia, 
1993), h. 39 https://istayn.files.wordpress.com/2011/09/teori-sastra.pdf, (diakses 
pada 7 Juni 2017). 
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kreativitas dalam menanggapi sastra dan masalahnya, maka kritik sastra 
dalam bentuk esai juga bisa disebut sebagai sastra.” 


Teori sastra berbeda dengan kritik sastra. Teori sastra lebih 
pada ranah konseptual, sedangkan kritik sastra merupakan aplikasi 
praktis. Pada tahun 1970-an, teori sastra mengalami integrasi ilmu 
dengan berbagai disiplin keilmuan lain seperti sejarah, filsafat, politik 
dan psikoanalisis. Cukup banyak teks sastra yang muncul dengan 
menjelaskan teori-teori utama seperti marxisme, strukturalisme, 
post-strukturalisme, feminisme, studi budaya (cultural studies) dan 
historisisme. Berbagai teori ini mengantarkan penelitian sastra pada 
pemahaman bahwa teori sastra memiliki prinsip dan konsep, strategi 
dan taktik dalam membaca teks sastra. Teori sastra juga memberi 
dampak yang cukup signifikan terhadap kehidupan sosial dan politik. 


Dalam konteks yang lebih luas, teori sastra dapat diimplementasikan 
ke dalam dua hal. Pertama, pada ranah analisis bahasa, retorika, tanda, 
dan sebagainya. Kedua, teori sastra dapat diarahakan pada kritik sosial- 
budaya, kondisi historis, dan bentuk budaya dalam teks sastra. Dalam 
analisis sastra, teori merupakan produk daripada ideologi, dan semua 
para ahli teori berangkat dari posisi ideologi tertentu. Hal sama tentu 
saja dapat dikatakan bahwa teks sastra juga merupakan produk dari 
orang tertentu dan budaya pada waktu tertentu pula. Karena itulah, 
teori sastra dapat membantu pembaca memahami fenomena, baik 
konteks tertentu maupun titik pandang ideologi, yang membantu 
dalam produksi teks-teks sastra. 


Yang menarik dalam kajian sastra adalah ketika dikaitkan dengan 
konsep ideologi. Dalam hal ini, konsep hegemoni Antonio Gramsci2 
relevan untuk mengungkap suatu ideologi dalam karya sastra. Secara 
umum, ideologi merepresentasikan ide dan pengalaman. Ia mengacu 
pada ranah ideasional dalam sebuah budaya. Dengan penjelasan yang 
lebih ringkas, ideologi meliputi falsafah, norma, nilai, kepercayaan 


2|ihat Kamal Yusuf, Teori Sastra (Surabaya: Fakultas Adab, Jurusan Bahasa 
dan Sastra Arab, IAIN Sunan Ampel Surabaya, 2009), hlm. 4. 

2Antonio Gramsci (1891-1937) adalah filsuf dan teoritikus politik yang 
pernah memimpin partai komunis Italia. 
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religius, kaidah etis, sentiment, etos, wawasan, dan pengetahuan 
tentang dunia.“ 


Yang dimaksud ideologi di sini adalah hal-hal yang berkaitan 
dengan suprastruktur dan infrastruktur dunia sastra, terutama 
kaitannya dengan hubungan produksi (pengarang) dan kelas sosial 
(masyarakat). Teori sastra dimulai dengan prinsip suprastruktur, 
sementara infrastruktur mengacu pada modus hubungan produksi dan 
formasi kelas yang dihasilkan oleh suprastruktur. Dan suprastruktur 
mengacu pada lembaga-lembaga budaya dan sosial, serta tradisi yang 
mempromosikan dan memelihara ideologi tertentu dari kelas penguasa. 
Ideologi mengacu pada ide-ide dan keyakinan yang mengatur elemen 
suprastruktur sosial dan budaya. 


Dalam kaitannya dengan sastra Islam, tentu saja kita arahkan 
pada sosial-budaya masyarakat yang mana juga terdapat ide-ide dan 
keyakinan yang mengatur elemen suprastruktur sosial dan pluralitas 
budaya. Keberagaman budaya tempat pengarangnya tinggal menjadi 
realitas yang tidak bisa ditinggalkan, bahkan harus difungsikan 
untuk memperkaya dan menyuburkan budaya tersebut. Upaya untuk 
mencapai hal itu, tentu bukan sesuatu yang mudah, sebab kesadaran 
masyarakat plural masing-masing memiliki ideologinya sendiri. 


Menurut Antonio Gramsci, ideologi terbagi menjadi dua lapisan 
suprastruktur. Pertama, masyarakat sipil (private) sebagai kelompok 
dominan. Kedua, komunitas politik yang mendominasi negara dan 
pemerintah secara yuridis. Hegemoni terjadi lewat kesepakatan dari 
kelembagaan seperti perguruan tinggi, partai politik, birokrasi negara, 
perusahaan. Tujuannya tak lain adalah agar kelompok-kelompok 
sosial yang dominan diarahkan untuk mencapai hegemoni dengan 
memperluas ideologi, nilai-nilai, keyakinan, dan cita-cita. 


“Kaplan dan Manners, Teori Budaya (Theory of Culture) (Yogyakarta: Pustaka 
Pelajar, 2000), hlm. 154. 

2Muhammad Abed al-Jabiri, Problem Peradaban, Penelusuran Jejak Kebudayaan 
Arab, Islam, dan Timur (Yogyakarta: Penerbit Belukar, 2004), hlm. 37. 

26Roger Simon, Gagasan-gagasan Politik Gramsci (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 
1999), hlm. 21-22. 
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Gramsci menjelaskan tentang ide artikulasi sebagai gambaran 
hubungan individu dan lembaga-lembaga sosial. Gramsci 
menitikberatkan pada peran intelektual, terutama yang terlibat 
dalam mendukung kelas dominan dan ideologinya. Kaum intelektual 
(intelektual organik) adalah kelompok dominan yang melakukan 
perwakilan fungsi subordinat dari hegemoni sosial dan pemerintahan 
politik. Gramsci menjelaskan dua kelompok yang berbeda, pertama, 
intelektual tradisional (sarjana, profesor, penulis, seniman) yang 
menikmati otonomi relatif besar. Kedua, intelektual organik, yaitu para 
spesialis yang menyatakan bahwa setiap kelas baru menciptakan dirinya 
sendiri dan mempertahankan kondisi sosial yang ada. 


Dalam konteks sastra, peran penulis atau sastrawan — sebagai 
kelompok intelektual tradisional — dalam memproduksi karya sastra 
cukup sentral dan dominan karena dengan karya-karyanya mereka dapat 
mempertahankan kondisi sosial masyarakatnya. Selain itu, mereka 
juga dapat mengkritik kaum intelektual organik yang terjebak dalam 
ideologi dominan sehingga mereka tidak mampu memproduksi karya- 
karya sosial yang bermutu.” 


Raymond Williams menyebut bahwa pemikiran ideologi Gramsci 
sangat penting. Baginya, ideologi adalah sebuah fenomena yang 
kompleks dan multivalent. Ia mencatat ideologi yang dapat merujuk 
tidak hanya pada sistem keyakinan dari kelas atau kelompok tertentu, 
tetapi juga untuk sebuah ilusi sistem kepercayaan. Dalam penelitian 
sastra, di satu pihak peneliti dapat mengungkap ideologi yang dominan 
dalam masyarakat melalui simbol-simbol bahasa yang digunakan 
oleh tokoh utama dan tokoh bawahan dalam suatu cerita (novel atau 
cerpen). Akan tetapi, di pihak lain, peneliti juga dapat mengungkap 
ideologi non-dominan yang dimiliki oleh masyarakat masing-masing. 


2Simon Roger, Gagasan-gagasan Politik Gramsci (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 
1999). 
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D. Semiotika dalam Studi Sastra 


Semiotika adalah suatu disiplin ilmu tentang tanda yang dalam bahasa 
Arab, dikenal dengan istilah “lm al-“alamat atau simiyilujiyyah. Istilah 
ini merupakan serapan dari kata semiologi yang pengertiannya sama 
dengan semiotika. Kata ini berasal dari bahasa Yunani, seme, yang berarti 
penafsir tanda. Istilah ini pertama kali diperkenalkan oleh Charles 
Sanders Pierce, sarjana sastra asal Amerika Serikat. 


Aart Van Zoest,? menyebut bahwa semiotika adalah ilmu 
tentang tanda dan segala yang berhubungan dengannya, pengirimnya, 
dan penerimaannya oleh mereka yang menggunakannya. Adapun 
pengertian tanda sendiri adalah segala sesuatu yang dapat diamati dan 
diidentifikasi. Menurut Umberto Eco, tanda adalah sesuatu atas dasar 
konvensi masyarakat dapat mewakili sesuatu. Sesuatu hal menjadi 
atau dapat menjadi tanda kalau ditafsirkan sebagai tanda oleh beberapa 
penafsir.” 


Ilmu semiotika dikenal sebagai disiplin ilmu pengetahuan sosial 
yang memahami dunia sebagai sistem hubungan yang memiliki unit 
dasar yang disebut tanda. John Fiske mengatakan, semiotika melihat 
komunikasi sebagai penciptaan atau pemunculan makna di dalam 
pesan, baik oleh pengirim maupun penerima. Makna tidak bersifat 
absolut, bukan suatu konsep statis yang bisa ditemukan terbungkus 
rapi di dalam pesan. 


Dalam terminologi lain disebutkan bahwa semiotika adalah 
studi tentang tanda dan segala yang berhubungan dengannya, cara 
berfungsinya, hubungannya dengan tanda-tanda lain. Menurut 
John Fiske, semiotika melihat komunikasi sebagai penciptaan atau 
pemunculan makna di dalam pesan, baik oleh pengirim maupun 
penerima. Analisis semiotika merupakan studi yang mempelajari 


28Ta adalah seorang ahli semiotik asal Belanda yang beberapa semester menjadi 
dosen tamu di Universitas Indonesia. 

?9Aart Van Zoest. (Ed), Serba Serbi Semiotika (Jakarta: Gramedia). 

Nyoman Kurtha Ratna, Teori, Metode, dan Teknik Penelitian Sastra: Dari 
Strukturalisme Hingga Post-Strukturalisme (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2004), hlm. 
103-114. 
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sistem-sistem, aturan, konvensi-konvensi yang memungkinkan tanda- 
tanda tersebut mempunyai arti. Jadi, analisis semiotika bertujuan 
menemukan makna yang tersembunyi di balik sebuah teks, karena 
sifatnya yang amat kontekstual. 


Semiotika dengan demikian, tidak hanya menyangkut studi tentang 
objek tertentu seperti bahasa, tetapi studi tentang objek pada umumnya 
asalkan objek itu merupakan bagian semiosis, yaitu proses pemaknaan 
tanda, seperti dinyatakan Pierce, yang bermula dari persepsi atas dasar, 
kemudian merujuk pada objek, akhirnya terjadi proses interpretan. 
Berdasarkan hal itu, Pierce membagi tanda menjadi tiga jenis. 


Pertama, Ikon, bila hubungan kemiripan identitas antara dasar dan 
objeknya, misalnya foto seseorang atau peta. Kedua, indeks, bila ada 
hubungan kausal antara dasar dan objeknya, atau bila ada hubungan 
eksistensi. Misalnya, asap indeks dari kebakaran atau tiang penunjuk 
jalan. Ketiga, lambang: bila hubungan antara dasar dan objeknya 
berdasarkan konvensi. Misalnya, anggukan kepala untuk menunjukkan 
persetujuan, atau tanda-tanda bahasa, atau rambu-rambu lalu lintas." 


Dalam studi teks, terutama teks sastra, pendekatan semiotika 
sangat membantu dan hasilnya pun lebih memuaskan. Hal itu karena 
pendekatan semiotik memandang teks sebagai keseluruhan dan sebagai 
suatu sistem dari hubungan-hubungan intern. Pendekatan tersebut 
memungkinkan untuk memahami banyak aspek dari suatu teks yang 
tidak dapat ditangkap atas dasar suatu analisis yang bertolak dari unsur 
tertentu yang terpisah dan berdiri sendiri dari teks yang bersangkutan. 


Dalam studi sastra, semiotika dalam ilmu sastra kontemporer, 
merupakan lanjutan dari teori strukturalisme dalam linguistik, yang 
diprakarsai pertama kalinya oleh Ferdinand de Saussure.? Titik paling 
dasar perbedaan keduanya adalah pandangan strukturalisme yang 
melihat hubungan petanda dan penanda terjadi secara alami, tidak 


81Puji Santoso, Ancangan Semiotika dan Pengkajian Sastra (Bandung: Angkasa, 
1993), hlm. 10-15. Lihat juga Benny H Hoed, Semiotika dan Dinamika Sosial Budaya 
(Jakarta: Komunitas Bambu, 2011). 

2Lihat: Abdul Chaer, Linguistik umum (Jakarta: Rineka Cipta, 2007), hlm. 
346-347. Chris Barker, Cultural Studies (Yogyakarta: Kreasi Wacana, 2005), hlm. 
70. Abdul Chaer, Psikolinguistik kajian teoritik, hlm. 67-68. 
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arbitrer. Sementara semiotika memandang tanda, penanda, dan petanda 
secara terus-menerus menampilkan ruang kosong yang memungkinkan 
adanya mediasi-mediasi sehingga berkorelasi dengan dunia nyata.” 


Studi sastra menurut Aart van Zoest, adalah bidang yang paling 
menarik dikaji melalui semiotika karena karakternya yang unik. 
Menurutnya, ada perbedaan antara bahasa sebagai tanda dan karya 
sastra sebagai tanda. Dalam bahasa Barthes, jika bahasa lebih banyak 
diproduksi dan dipahami dalam taraf denotasi, maka karya sastra, 
terutama puisi, lebih banyak dalam taraf konotasi. Sistem tanda 
primer atau denotasi, digunakan untuk berkomunikasi, berpikir, 
dan menginterpretasikan sesuatu. Sementara sistem tanda sekunder 
atau konotasi, merupakan pemanfaatan bahasa oleh sastrawan untuk 
merumuskan pikirannya dalam bentuk tanda bahasa secara artistik. 


Para ahli semiotik menyebut semiotika yang digunakan untuk studi 
sastra sebagai semiotika struktural atau strukturalisme semiotik. 
Dalam studi sastra, biasanya makna sastra ditentukan oleh konvensi 
tambahan (konotasi) atau semiotika tingkat kedua, meskipun tidak 
lepas sama sekali dari arti bahasa atau semiotika tingkat pertama. 
Semiotika tingkat pertama disebut struktur makna permukaan, 
sementara semiotika tingkat kedua disebut struktur makna dalam. 


Karya sastra merupakan tindak komunikasi yang melibatkan 
berbagai komponen. Hanya saja, jika dalam komunikasi bahasa yang 
lebih dominan terlibat adalah komunikator, komuniken, dan komunike, 
maka dalam tindak komunikasi sastra dalam perspektif semiotick, 
yang terlibat lebih bayak, di antaranya adalah pencipta, karya sastra, 
pembaca, kenyataan, sistem bahasa, konvensi sastra, variasi bentuk 
karya sastra dan nilai keindahan. 


Oleh karena itu, karya sastra lebih sebagai sistem tanda sekunder 
mengingat banyaknya faktor yang terlibat dalam tindak komunikasinya. 
Karya sastra menjadi menarik dan komplek di antara beberapa sistem 
tanda, karena sastra merupakan eksplorasi dan perenungan terus 


Umar Junus, Mitos dan Komunikasi (Jakarta: Sinar Harapan, 1981), hlm. 17. 

Lihat: Nyoman Kutha Ratna, Teori, Metodologi, dan Teknik Penelitian Sastra 
(Yogyakarta: Pustaka Belajar, 2004), hlm. 103-114. 

88Sukron Kamil, Najib Mahfudz: Sastra, Islam dan Politik, hlm. 100-101. 
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menerus mengenai pemberian makna dengan segala bentuk dan 
merupakan penafsiran subjektif pengarang terhadap pengalaman dan 
realita kehidupan pada zamannya. 


E. Tokoh dan Aliran Semiotika Kontemporer 


Ada begitu banyak pemuka atau tokoh-tokoh semiotika, dari sejak era 
klasik sampai era kontemporer. Aart Van Zoest mengklasifikasikannya 
menjadi tiga aliran. Pertama, aliran komunikasi, yakni digunakan 
sebagai media penyampaian maksud dan pesan antara pengirim dan 
penerima tanda, dipelopori oleh Buyasens, Prieto, dan Mounin. Kedua, 
aliran semiotika ekspansif, yakni semiotika yang melibatkan bidang- 
bidang psikologi, sosiologi dan filsafat, salah satu pelopornya adalah 
Julia Kristeva. Ketiga, aliran konotatif, yakni semiotika berdasarkan dua 
makna penting, denotasi (pemaknaan tingkat pertama) dan konotasi 
(pemaknaan tingkat kedua). Aliran ini terutama dipelopori oleh Roland 
Barthes.?5 


Beberapa tokoh sentral dalam semiotika adalah Ferdinand de 
Saussure (1870-1913), seorang intelektual bahasa asal Prancis yang 
mencetuskan teori strukturalisme dan teori signifikansi. Charles 
Sanders Pierce (1893-1914), pakar filsafat asal Amerika Serikat yang 
dikenal beraliran pragmatis dan teorinya yang terkenal adalah semiotika 
komunikatif. Kemudian lahir tokoh semiotika yang cukup bertolak 
belakang dengan keduanya, yakni Roman Jakobson (1896-1982) 
dengan terorinya linguistic strukturalis, Louis Hjelmslev (1819-1965), 
teorinya terkenal dengan metasemiotika dan glosematika. Selain itu, 
ada pula tokoh semiotika terkemuka, Roland Barthes (1915-1980), 
teorinya semiology dan mitologi. Selain itu, ada pula M.A.K Halliday 
(1925) dengan teorinya, semiotika sosial, Jacgues Derrida (1930- 
2004), teorinya dekonstruksi semiotic, dan Umberto Eco (1932), dengan 
teorinya Semiotika model petofi.” 


36Aart Van Zoest. (Ed), Serba Serbi Semiotika (Jakarta: Gramedia). 

37Lihat: Alex Sobur, Semiotika Komunikasi (Bandung: Remaja Rosdakarya, 
2013), Dadan Rusmana, Filsafat Semiotika: Paradigma, Teori, dan Metode Intrpretasi 
Tanda, Dari Semiotika Struktural hingga Dekonstruksi Praktis (Bandung: Pustaka Setia, 
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as) 


1. Semiotika Roland Barthes sebagai Teori Kritik Sastra 


Salah satu tokoh penting dalam studi semiotika adalah Roland 
Barthes (1915-1980). Ia termasuk tokoh yang meniscayakan adanya 
pluralitas makna dalam setiap teks sastra dan menganggap dalam setiap 
pengkajian teks selalu ada unsur subjektivitas pengkaji teks. Teori 
monumentalnya dikenal dengan istilah semiologi,”” di mana dalam 
pengaplikasiannya cenderung memberi keberagaman makna dari suatu 
teks dan menyebut kematian pengarang (the death ofauthor) begitu teks 
telah dipublikasikan. Teori Barthes ini menggeser pengarang sebagai 
pusat perhatian, sumber makna, dan orang yang paling berotoritas 
atas interpretasi, menjadi pembaca yang diberi peran besar dalam 
memproduksi makna.“ 


Barthes berpendapat bahwa di dalam teks, setidaknya beroperasi 
lima kode pokok (cing codes) yang di dalamnya terdapat penanda tekstual 
(leksia). Pertama, kode hermeneutik (kode teka-teki), yaitu suatu 
harapan pembaca (pengkaji teks) untuk mendapatkan “kebenaran” bagi 
pertanyaan yang muncul di dalam teks. Di dalam narasi teks, terdapat 
kesinambungan antara pemunculan suatu peristiwa teka-teki dan 
penyelesaian akhir cerita. Kedua, kode semik (makna konotatif), yaitu 
kode yang memanfaatkan isyarat dan petunjuk oleh penanda-penanda 
tertentu. Ketiga, kode simbolik, yaitu konfigurasi yang mudah dikenali 
karena kemunculannya berulang-ulang secara teratur, misalnya berupa 
serangkaian antitesa: hidup dan mati, panas-dingin. 


Keempat, kode proaretik (logika tindakan), dianggap sebagai tools 
utama teks yang dibaca orang, mengimplikasikan logika perilaku 
manusia, tindakan-tindakan yang memiliki dampak tertentu, dan setiap 


2014). Aart Van Zoest. (Ed), Serba Serbi Semiotika (Jakarta: Gramedia). Umberto 
Eco, Teori Semiotika, Terj. Inyak Ridwan Muzir (Yogyakarta: Kreasi Wacana). Benny 
H. Hoed, Semiotik & Dinamika Sosial Budaya (Jakarta: Komunitas Bambu, 2011). 

88Lihat: Dadan Rusmana, Filsafat Semiotika: Paradigma, Teori, dan Metode 
Intrpretasi Tanda, hlm. 181-182. 

39Lihat: Abdul Chaer, Linguistik umum (Jakarta: Rineka Cipta, 2007), hlm. 
346-347. Chris Barker, Cultural Studies (Yogyakarta: Kreasi Wacana, 2005), hlm. 
70. Abdul Chaer, Psikolinguistik kajian teoritik, hlm. 67-68. 

“0Sukron, Kamil, Teori Kritik Sastra Arab Klasik & Modern, hlm. 223-224. 
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dampak memiliki nama generic tersendiri, semacam “judul” bagi sekuen 
yang bersangkutan. Kelima, kode gnomik (kode kultural) yaitu, acuan 
teks ke benda-benda yang sudah diketahui dan dikodifikasi budaya. 
Perbedaan pemahaman terhadap teks dibolehkan dan bahkan sangat 
dianjurkan agar terbentuk multiinterpretasi dalam diri dan memiliki 
opini berdasarkan pengalaman hidup." 


Barthes mengembangkan teorinya menjadi dua tingkatan 
pertandaan. Pertama, denotasi, yaitu tingkat pertandaan yang menjelaskan 
hubungan penanda dan petanda pada realitas, menghasilkan makna 
eksplisit, langsung, dan pasti. Kedua, konotasi, yaitu tingkat pertandaan 
yang menjelaskan hubungan penanda dan petanda yang di dalamnya 
beroperasi makna yang tersembunyi, implisit, dan tidak pasti. Metode ini 
kemudian tidak hanya berhenti dalam mengamati makna tanda dengan 
membedah tanda dan penanda. Bagi Barthes, pemaknaan terhadap teks 
sebagaimana tersebut merupakan pemaknaan pada lapisan pertama, 
yaitu tataran denotasi. Oleh karena itu, perlu pisau analisis mendalam 
untuk memperhatikan pemaknaan pada lapisan kedua, yaitu tataran 
konotasi dan akhirnya melahirkan petanda kedua, yakni mitos dalam 
masyarakat. 


Menurut Barthes, relasi antara petanda dan penanda tidak 
terbentuk secara alami, tetapi bersifat arbitrer dan berdasarkan 
konvensi. Petanda merupakan aspek mental dan konseptual yang 
ditunjuk oleh aspek material, sedangkan penanda adalah aspek 
material, seperti suara, huruf, bentuk, gambar, dan gerak. Oleh karena 
itu, penanda pada dasarnya membuka berbagai peluang pertanda dan 
makna. Apa pun jenis tanda yang digunakan dalam sistem pertandaan, 
menurut semiotika struktural, ia harus menyadarkan dirinya pada 
hubungan struktur dalam sistem langue. 


“INinuk Lustyantie, Pendekatan Semiotik Model Roland Barthes dalam Karya 
Sastra Prancis, hlm. 6-7. Artikel yang disampaikan pada Seminar Nasional FIB UI, 
19 Desember 2012. pps.unj.ac.id/publikasi/dosen/ninuk.lustyantie/16.pdf, (diakses 
pada 05 September 2017). 

2Amy Alexandra Wilson, A Social Semiotics Framework for Conceptualizing 
Content Area Literacies, Journal of Adolescent & Adult Literacy, Vol. 54, No. 6 (Maret 
2011), hlm. 435-444, dalam RM. Imam Abdillah, Shaawat Badar dan Politik NU 
(Serang: galamniora press, 2019), hlm. 45. 
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Signifikasi merupakan proses memadukan penanda (signifter) dan 
petanda (signified) sehingga menghasilkan tanda (sign). Signifikasi 
memandang, baik penanda maupun pertanda merupakan tema-tema 
dari relasi, tidak menggabungkan entitas-entitas yang unilateral. 
Konsep pemaknaan Barthes dominan pada pemaknaan konotasi, tidak 
berhenti hanya pada pemaknaan denotasi (makna primer). 


Metode dalam mendekati dan menilai teks dari cara pembaca 
memproduksi makna tingkat kedua/konotasi melalui dua cara, yakni 
writerly dan readerly. Dari kedua cara tersebut, kemudian menghasilkan 
writerly text (apa yang ditulis pembaca terlepas dari apa yang ditulis 
pengarang) dan readerly text (apa yang dapat dibaca, teks terbaca yang 
merupakan nilai reaktif dari writerly text). 


Writerly text oleh Barthes disebut inti penilaian, karena tujuan dari 
karya sastra adalah membuat para pembaca menjadi seorang produsen 
teks. Produksi makna dari pembaca akan menghasilkan pluralitas 
makna sebanyak mungkin makna yang dihasilkan dari tanda. Proses ini 
disebut oleh Barthes sebagai semiology, yakni proses untuk memasuki 
“dapur makna” .8 


8Dadan Rusmana, Filsafat Semiotika: Paradigma, Teori, dan Metode Intrpretasi 
Tanda, hlm. 181-187, dalam RM. Imam Abdillah, shalawat badar dan Politik NU, 
hlm. 42. Lihat juga: Roland Barthes, The Semiotic Challenge (New York: Hill and 
Wang, 1988), hlm. 158. 
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(Halaman ini sengaja dikosongkanJ 


pb 
na 


KH. ALI MANSHUR SHIDDIO, 
DAN SHALAWAT BADAR 


A. Sketsa Biografi KH. Ali Manshur Shiddig 


KH. Ali Manshur dikenal sebagai seorang ulama, politisi, pegawai 
negeri sipil dan sastrawan. Ia lahir dari keluarga pesantren yang 
memiliki pemahaman keagamaan Islam yang kuat dan berlatar belakang 
dari kalangan Nahdlatul Ulama (NU). Sejak kecil dikenal sebagai 
pribadi yang amat mencintai ilmu pengetahuan. Hal ini terbukti, 
misalnya dari semangat Kiai Ali Manshur yang senantiasa meminta 
keluarganya menyisihkan sebagian harta untuk membeli buku-buku 
atau kitab-kitab pesantren. 


Ia lahir pada tanggal 23 Maret 1921 M/4 Ramadhan 1340 H di 
kota Jember, suatu daerah di bagian timur Jawa Timur dan wafat pada 
24 Maret 1971 M/26 Muharram 1391 H. Ayahnya bernama Raden 
Manshur dan Ibunya bernama Shofiyah binti Basyar. Sementara nama 
Shiddig diambil dari nama salah seorang kakeknya, yakni Raden 
Muhammad Shiddig, seorang tokoh agama kharismatik asal Jawa 
Timur. Di kalangan masyarakat, kakeknya dikenal dengan nama Mbah 
Shiddig (Lasem 1854 M-Tuban 1934),4 seorang ulama ternama di 


“Mbah Shiddig dikenal sebagai seorang ulama kharismatik yang memiliki 
pengaruh besar dalam penyebaran Islam di Kabupaten Jember, Jawa Timur. Ia 


Jawa Timur yang melahirkan generasi ulama terkemuka, seperti Abdul 
Hamid Wijaya al-Shiddig, KH. Mahfudz as-Shiddig KH. Ahmad Shiddig, 
dan KH. Ahmad Ousyairi as-Shiddig. 


Ali Erkham adalah nama semasa kecilnya, namun saat beranjak 
dewasa, ia lebih dikenal dengan nama Ali Manshur Shiddig atau nama 
yang lebih lengkap adalah Raden Muhammad Ali Manshur as-Shiddig. 
Ia anak bungsu dari empat bersaudara, yakni Fannah, Zulaikho, 
Rahmah dan Ali Erkham. Salah satu karya sastra monumentanya, 
shalawat badar, sampai hari ini masih sangat populer di kalangan 
Muslim Indonesia, terutama di kalangan Nahdliyin dan bahkan di 
beberapa negara Muslim di wilayah Timur Tengah.“ 


1. Silsilah Keluarga KH. Ali Manshur 


KH. R. Muhammad Ali Manshur memiliki silsilah keluarga dari 
kalangan ulama-ulama yang bermuara kepada Pangeran Sambu.“$ Hal 
ini berarti kurang lebih sama dengan silsilah keluarga yang dimiliki 
oleh banyak para kiai besar di kalangan Nahdlatul Ulama (NU), 
seperti Hadratussyaikh KH. Hasyim Asy'ari, KH. Wahab Chasbullah, 
KH. Ali Ma'shum dan sejumlah kiai lainnya. Sebagaimana KH. Ali 
Manshur, kiai-kiai tersebut juga memiliki rantai silsilah keluarga yang 
bersambung sampai Pangeran Sambu. Silsilah tersebut kemudian 


mengawali dakwah di Jember dengan mendirikan 13 masjid. Makamnya di Turbah, 
Kampung Condro Jember banyak diziarahi masyarakat Muslim dari berbagai 
daerah. Mbah Shiddig merupakan santri dari ulama terkemu, yakni KH. Abdul 
Aziz Lasem Rembang, KH. Sholeh Darat Semarang, KH. Sholeh Langitan Tuban, 
KH. Ya'kub Panji Sidoarjo, KH. Cholil Bangkalan Madura dan KH. Abdurrahim 
Sepanjang Sidoarjo. Mbah Shiddig meninggal dunia di Jember pada Ahad 
Pahing atau 2 Ramadhan 1353 H/ 9 Desember 1934 M dalam usia 80 tahun dan 
dimakamkan di Jl. Gajah Mada, Jember. Lihat: Afton Ilman Huda, Biografi Mbah 
Shiddig Jember: Al-Fattah, 1997) . 

“5Saiful Islam, Sang Pencipta shalawat badar, KHR. AliManshur (Surabaya: 
Amantra, 2004), hlm. 21. 

“6Pangeran Sambu atau Mbah sambu atau Sayyid Abdurrahman Basayaiban 
adalah ulama yang berjasa menyiarkan agama Islam di Lasem, suatu wilayah di 
tanah Jawa yang meliputi Sedayu Gresik, Tuban, Rembang, Pati sampai Jepara. Ia 
wafat pada tahun 1671 M. Lihat: Abdullah Hamid, Fathoni, Haul Mbah Sambu dan 
Agenda Kebudayaan Lasem, Lihat: https://www.nu.or.id/post/read/71369/haul-mbah- 
sambu-dan-agenda-kebudayaan-lasem. 
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terhubung sampai ulama-ulama Hadramaut (alawiyyin).” Menurut 
salah seorang putra dari Kiai Ali, Saiful Islam, silsilah tersebut diperoleh 
langsung dari tulisan tangan Kiai Ali. Adapun silsilah dari ayahnya 
adalah sebagai berikut.“ 


.R. Muhammad Ali Manshur. 

. R. Manshur. 

. R. Muhammad Shiddig. 

. R. Abdullah (R. Sultan Mas Syahid-Lasem). 

. R. Sholeh (R. Sultan Sayid / R. Tirtowijoyo-Lasem). 
. R. Sayid Asy'ari ( Sultan Asy'ari-Lasem). 

R. Muhammad Adzro'i (R. Baridha'-Lasem). 

. R. Sayid Yusuf Lasem. 


a. 
b. 


TER 


ae 


Pangeran Sayid Abdurrahman (Mbah Sambu-Lasem). 
Pangeran Sayid Muhammad Hasyim (Sunan Ngalogo Solo). 


tai 


Sayid Abdurrahman Basyaiban (Mangkunegoro III-Solo). 


— 


Sayid Umar. 

Sayid Muhammad. 

Sayid Ahmad. 

Sayid Abu Bakar Basyaiban. 
Sayid Muhammad Asadulloh. 
Sayid Hasan at-Turabi. 

Sayid Ali. 


1 S9 C3 


“7Peran ulama Hadramaut dalam penyebaran dan pengukuhan Islam di 
Indonesia cukup besar. Mereka berperan sebagai guru agama, da'i, mendirikan 
sekolah agama, sebagai penyantun dan donatur aktivitas keagamaan, sebagai 
pejuang melawan hal-hal yang bertentangan dengan Islam, dan aktif dalam 
organisasi yang berafiliasi dengan kegiatan keagamaan. Banyak pusat Pendidikan 
agama Islam, tokoh-tokoh agama Islam, kegiatan yang berhubungan dengan sejarah 
Islam di Indonesia terkait erat dengan keturunan Arab. Lihat: Bujra, AS, The Politics 
of Stratification. A Study of Political Change in a South Arabian Town (Oxford: Clarendon 
Press, 1971), hlm. 4. Lihat juga Van den Berg, L.W.C, Hadramaut dan Koloni Arab 
di Nusantara. Seri INIS jilid III (Jakarta: INIS, 1989), hlm. 142-151. 

“Saiful Islam, Sang Pencipta shalawat badar, KHR. AliManshur (Surabaya: 
Amantra, 2004), hlm. 4. 
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s.  Sayid Muhammad Fagih al-Mugaddam. 

t. 'Sayid Muhammd Shahib Mirbat Ja'far (Hadhramaut). 

Sayid Ali Khali' Oosam (Tarim-Hadhramaut). 

Sayid Alwi. 

Sayid Muhammad (Hadhramaut). 

Sayid Alwi Jamal (Hadhramaut). 

Sayid al-Imam Ubaidillah (Hadhramaut). 

Sayid al-Imam Ahmad al-Muhajir (Tarim-Hadharamut)..... dst. 


NS Kg 3 


a. Profil Sang Kakek 


KH. Ali Manshur termasuk keluarga besar KH. Muhammad Shiddig 
atau populer dipanggil Mbah Shiddig Jember, seorang Kiai besar yang 
banyak melahirkan kiai atau ulama dan tokoh besar Indonesia, di 
antaranya adalah KH. Mahfudz as-Shiddig (mantan Rais Amm NU), 
KH. Ahmad Shiddig as-Shidig (mantan Rais 'Amm NU), KH. Ahmad 
Ousyairi as-Shiddig (penulis kitab populer), KH. Abdul Halim as- 
Shiddig, KH. Abdullah Shodig as-Shiddig (mantan Ketua Tanfidziyah 
PWNU Jawa Timur), KH. Abdul Halim Wijaya as-Shiddig (mantan 
Katib Amm NU), KH. Yusuf Muhammad, dan lain sebagainya. 


Mbah Shiddig dikenal sebagai ulama besar pada masanya yang 
kharismatik dan memiliki banyak karamah. Ia Lahir di Lasem pada 
tahun 1453 H/1854 H. Ia memiliki dua garis/silsilah keturunan baik dari 
ayah maupun ibu yang sampai kepada Raden Pangeran Abdurrahman 
Muhammad Shihabuddin Sambu Digdoningrat dengan gelar pangeran 
Kusumo dari Kraton Mangkunegaran Solo. Dari garis ayah adalah KH. 
Muhammad Shiddig bin KH. R. Abdullah (R. Sultan Mas Syahid Lasem) 
bin KH. R. Sholeh (R. Sultan Sayid /R. Tirtowijoyo Lasem) bin KH. R. 
Sayid Asy'ari (Sultan Asy'ari Lasem) bin KH. R Muhammad Addzro'i 
(R. Baridha-Lasem) bin KH. R. Sayid Yusuf-Lasem bin Pangeran Sayid 
Abdurrahman (Mbah Sambu Lasem) Digdoningrat. 


Sementara dari sisi ibu, adalah KH. R. Muhammad Shiddig 
bin Nyai Hj. Aminah (Jepara) binti KH. Abdul Karim bin Penghulu 
Purwodadi bin Demang Sahid Imam (Kasruhan) bin Husain (Tuyuan) 
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bin waliyullah Ahmad (Lasem) bin Sayid KH. Ahmad Sholeh (Pati) bin 
Raden KH. Abdul Adzim (penghulu Lasem) bin Sayid Abdurrahman 
Sambu Digdoningrat. 


Semenjak kecil, Muhammad Shiddig mendapat pendidikan 
langsung dari sang ayah, KH. Abdullah (wafat dalam usia 60 tahun 
di Jaddah) yang dikenal sebagai penghulu Jepara. Setelah cukup usia, 
bersama saudaranya, Muhammad Thohir, keduanya dikirim oleh sang 
ayah untuk belajar (nyantri) kepada KH. Abdul Aziz di Lasem. Di 
Lasem ini, keduanya belajar ilmu agama selama beberapa tahun. Pada 
tahun 1867 Mbah Shiddig pulang karena ia diajak sang ayah untuk 
menunaikan ibadah haji. 


Sepulang dari haji, Muhammad Shiddig dikirim ayahnya untuk 
nyantri di Langitan, Tuban kepada KH. Sholeh yang terkenal “alim. Di 
pesantren ini, ia belajar agama dengan tekun dan rajin. Setelah beberapa 
tahun nyantri di Langitan, ia pindah dan nyantri di Semarang ke Kiai 
Sholeh Darat. Kepindahannya ke Semarang, selain atas dorongan 
gurunya (K. Sholeh Langitan) juga karena kekagumannya kepada Kiai 
Sholeh Darat. 


Kepada Kiai Sholeh Darat inilah, R. Muhammad Shiddig bersama 
saudaranya R. Muhammad Thohir menimba ilmu agama selama 
beberapa tahun. Ia mengkaji kitab tafsir, figih, tasawuf, dan akhlak. 
Setelah puas menerima ilmu-ilmu keagamaan dari Kiai Sholeh Darat, 
ia pergi ke Bangkalan, Madura untuk mondok ngalap berkah ilmu kepada 
Syaikhona Kholil, ulama besar asal Madura yang murid-muridnya 
terkenal menjadi ulama-ulama besar di tanah Jawa. 


Muhammad Shiddig atau Mbah Shiddig muda merasa beruntung 
bisa belajar kepada Syaikhona Kholil. Di pesantren Bangkalan, 
Muhammad Shiddig memperbanyak riyadhah dengan memperbanyak 
puasa dan jarang tidur. Hampir tiap malam, ia menantang dirinya 
untuk tidak tidur. Ia dikenal di kalangan teman-temannya sebagai santri 
istigomah (konsisten), bangun tengah malam hingga hampir pagi. Yang 
dilakukannya selain riyadhah adalah mengisi bak mandi teman-teman 
santri lainnya. 
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Konon, pada suatu pagi, ketika ia melaksanakan riyadhah rutinnya 
mengisi bak mandi pondok, tiba-tiba dikejutkan oleh peristiwa aneh, 
timba yang ditariknya menjadi berat. Setelah diangkat di atas, ternyata 
dalam timba terdapat berbagai macam emas permata yang berkilauan. 
Untung ia bisa menguasai diri. Muhammad Shiddig segera sadar bahwa, 
itu bukan tujuan riyadhah-nya, sehingga ia berkata: “Ya Allah, bukan ini 
yang aku harapkan. Aku mohon, semoga Engkau memberiku keturunan yang 
shalih dan mulia”. Ia berdoa demikian sambil menceburkan kembali 
batu-batu permata tersebut ke dalam sumur. 


Setelah merasa cukup belajar dari Syaikhona Kholil, Muhammad 
Shiddig lalu pindah ke Pondok Pesantren Siwalan Panji, Sidoarjo untuk 
mengaji kepada Kiai Ya' kub yang dikenal banyak karamahnya dan salah 
seorang waliyullah.# Seusai itu, Muhammad Shiddig pulang ke Lasem. 
Tak lama kemudian, pada tahun 1874, ia menikah dengan Siti Masmunah 
binti Wirjodikromo dari Demungan Lasem. Dari pernikahannya 
tersebut menurunkan tujuh orang putra-putri yaitu: Masriah, Asiyah, 
Abdul Karim (meninggal waktu kecil), KH. Manshur, Ny. Raihannah 
(menurunkan KH. Abdul Hamid Pasuruan, waliyullah), KH. A. Ousyairi, 
dan K.Mahmud. 


Selama di Lasem, dengan berbekal ilmunya, Muhammad Shiddig 
mengajar ilmu agama kepada masyarakat sekitar, termasuk anak-anaknya. 
Dan setelah beberapa tahun tinggal, bahkan sempat membangun musala, 
ia hijrah, untuk mengikuti petunjuk dari mimpinya. Kemudian ia pergi 
ke wilayah Jember, dan atas saran dari Syaikhona Kholil, ia menetap 
di sana untuk mengembangkan agama Islam, sekaligus mengamalkan 
ilmu yang diperolehnya selama bertahun-tahun di berbagai pondok 
pesantren. Sementara itu, pengurusan musala yang dirintisnya di Lasem 
diserahkan kepada menantunya, suami Ny. Roikhanah, KH. Abdullah 
Umar, yang masa-masa selanjutnya akan menjadi cikal bakal berdirinya 
Pesantren al-Hidayah. 


“Saiful Islam, Sang Pencipta shalawat badar, KHR. AliManshur (Surabaya: 
Amantra, 2004). 
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Di wilayah Gebang, Jember, Mbah Shiddig membangun rumah 
untuk tempat tinggalnya dan tidak lama kemudian ia menikah dengan 
Ny. Aminah binti KH. Abdus Samad Rambipuji, namun pernikahan itu 
tidak berlangsung lama karena bercerai. Lalu ia menikah lagi dengan 
Ny. Maryam binti KH. Yusuf Tuban yang sudah lama tinggal Jember. 
Dari perkawinannya ini menurunkan sembilan orang putra-putri, 
yaitu Abdulah, Khadijah, Muhammad, Ahmad Muhammad (semuanya 
meninggal waktu kecil), KH. Machfudz, KH. Abdul Halim, Ny. Zainab, 
KH. Abdullah Shiddig dan KH. Ahmad Shiddig (mantan Rais Amm). 


Selain itu, ia juga menikah dengan Mardhiyah binti KH. Imam, 
dan dari pernikahannya itu menurunkan sembilan putra-putri, 
yaitu Abdurrahman, Ummu Athiyah, Muhammad Sholeh, Sakinah, 
Maskunah, Muhammad, Asiyah, Shafiyah (semuanya meninggal waktu 
kecil), dan Ny. Zulaikha. Ia juga pernah menikah dengan Ny. Fatimah 
binti Khiro (Ambulu), tetapi tidak dikaruniai keturunan. 


Setelah bertahun-tahun sambil berdagang dan tidak menampakkan 
hasil yang memuaskan, Muhammad Shiddig menggunakan strategi 
dakwahnya dengan cara pengkaderan/ pendidikan. Sejak itu, ia merintis 
berdirinya pesantren dengan diawali pembangunan musala. Pesantren 
inilah cikal bakal berdirinya pesantren-pesantren yang ada di wilayah 
Jember dan sekitar. Mbah Shiddig meninggal dunia pada hari ahad 
pahing bulan Ramadhan 1533 H/9 Desember 1934 M dalam usia 80 
tahun dan dimakamkan di Turban Condro, di atas tanah wakaf H. 
Samsul Arifin. 


b. Profil sang Ayah 


KH. Ali Manshur memiliki seorang ayah bernama KH. Manshur atau 
lazim dipanggil Mbah Manshur. Mbah Manshur lahir di Lasem dengan 
nama kecil Masrur. Ia tumbuh besar menjadi sosok yang pendiam, sabar 
dan memiliki ketenangan, serta kecerdasan luar biasa. Ia adalah putra 
dari pasangan Mbah Shiddig dengan Ny. Masmunah. 


50Saiful Islam, Sang Pencipta shalawat badar, KHR. AliManshur (Surabaya: 
Amantra, 2004). 
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Semenjak kecil, Masrur (Manshur) mengaji (belajar) ilmu kepada 
ayahnya sendiri, Mbah Shiddig yang ketika mengajar dikenal sebagai 
pribadi yang keras dan disiplin. Mbah Shiddig mendidik dengan cara 
mewajibkan putra-putranya menghapal isi kitab. Sebelum mengaji 
Al-Our'an dan kitab kuning, Masrur harus melewati ujian kefasihan 
hafalan kalimah thoyyibah, fatihah, shalat, azan, dan igamah. Jika tidak 
lulus hapalannya, sang ayah akan memukulnya dengan rotan. Namun 
sebaliknya, jika berhasil, maka ia akan dihadiahi uang receh. Karena 
Masrur memiliki kecerdasan, ia yang masih berusia anak-anak dengan 
cepat bisa lulus dan berhasil menghafal kita Jurumiyyah, Sulam Safinah, 
Sulam Taufig, dan beberapa kitab tajwid dan kitab-kitab lainnya. 


Aktivitas kesehariannya banyak diisi dengan ibadah puasa dan 
tirakat, merenung dan beruzlah. Ia dikenal sangat taat kepada kedua 
orang tuanya. Ketika ayahnya (Mbah Shiddig) hijrah ke Jember, ia 
yang menjaga ibu dan saudara-saudaranya."' Pendidikan Masrur dilalui 
dengan menuntut ilmu ke sejumlah pondok pesantren besar, seperti 
pondok Rembang asuhan KH. Suyuti, di Langitan (KH. Sholeh), dan 
di Semarang asuhan Kiai Sholeh Darat. 


Selama di pondok, Masrur meneruskan kebiasaannya di rumah, 
yaitu laku tirakat terutama di makam para wali. Kebiasaan tersebut 
membuat dia menjadi pribadi yang berwibawa dan memiliki 
ketenangan, serta alim dan disegani oleh orang lain, bahkan juga oleh 
guru/kiainya. Tidak mengherankan jika Masrur ketika masih berusia 17 
tahun, sudah diberi tanggung jawab untuk mengajar santri di musala 
ayahnya di Lasem. 


Setelah itu, ia menjalankan ibadah haji dan belajar di Makkah 
bersama adiknya, KH. Ahmad Ousyairi, dan sejak saat itu namanya 
berganti menjadi Manshur. Selama di Makkah, kepribadian dan 
keilmuannya menjadi berkembang, terutama dalam hal spiritualitas 
dan tasawuf, yang di kemudian hari membawanya menjadi ulama sufi. 
Sepanjang hidupnya hanyalah diperuntukkan memuji kebesaran Allah. 


51Saiful Islam, Sang Pencipta shalawat badar, KHR. AliManshur (Surabaya: 
Amantra, 2004). 
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Pandangannya kerapkali tak terjangkau oleh pikiran orang-orang pada 
umumnya. 


Sepulang dari Makkah al-Mukarramah, Manshur (Mbah Manshur) 
menikah dengan Ny. Aminah, namun tidak dikaruniai keturunan 
satupun, dan pernikahannya yang kedua dengan Ny. Shofiyah binti KH. 
Basyar Tuban. Dari pernikahan ini ia dikaruniai 4 orang putra-putri, 
yaitu Fannah, Zulaikha (meninggal waktu kecil), dan Ali Manshur yang 
mempunyai nama kecil Ali Erkham. 


Diceritakan usai ditinggal meninggal kedua putrinya yang masih 
kecil, Mbah Manshur akhirnya majdzub (tidak ingat lagi pada dirinya 
karena sibuk berzikir kepada Allah). Ada yang mengatakan majdzub- 
nya Mbah Manshur adalah akibat meninggalnya dua buah hatinya 
yang meninggal dalam waktu satu hari, begitu Zulaikha dikebumikan, 
beberapa jam kemudian Rahmah menyusul dipanggil oleh Yang Maha 
Kuasa. Dengan meninggalnya kedua putrinya tersebut tentu menjadi 
pukulan berat baginya. Konon, tiga hari penuh ia berada di makam 
kedua putrinya. Hari-hari berikutnya hanya diisi dengan zikir dan 
membaca shalawat. Ia tidak ingat keluarganya. 


Selain itu, ada juga yang mengatakan, majdzub-nya Mbah Manshur 
bermula dari berdirinya gereja di Jember. Ja merasa gusar atas 
informasi tersebut, sehingga ia tidak mau muncul di muka umum 
dalam waktu yang lama. Setelah keluar dari rumah, penampilannya 
sudah kumuh, bagian rambutnya tampak panjang tak terawat, tidak 
pernah mandi dan tidak pernah memakai alas kaki. Meski demikian, 
tubuhnya tidak berbau sama sekali. Penampilannya kusut tak terurus, 
tetapi memiliki kebiasaan yang membuat para saudara dan tetangganya 
was-was. Sebab, bila Mbah Manshur masuk ke kamar mandi dengan 
membawa batu, serta lama dalam mandinya, pertanda akan ada yang 
meninggal. Peristiwa semacam itu sering kali terjadi. 


52Saiful Islam, Sang Pencipta shalawat badar, KHR. AliManshur (Surabaya: 
Amantra, 2004). 
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Pada saat menjelang Jepang mendarat di pulau Jawa pada tahun 
1942, Mbah Manshur memberitahukan, “Ati-ati ana wong kathe, arep 
mrene” (Hati-hati ada orang cebol mau ke sini). Benar, pada tahun 
tersebut tentara Jepang datang ke Indonesia, khususnya ke pulau Jawa. 
Pada saat I majdzub, ia masih sempat berdagang kipas, tali tampar, topi 
petani dan sebagainya. Namun kebiasaan yang dianggap aneh oleh 
masyarakat adalah ia tidak menunggu barang dagangannya. Sebagian 
orang sudah mengetahui kalau “dasaran” yang hanya dikelilingi 
tali tampar itu miliknya. Apabila ada orang yang hendak membeli, 
maka mereka bisa mengambil sendiri barang tersebut dan jika perlu 
kembalian, maka pembeli dapat mengambil sendiri pula di kaleng uang 
yang sudah disediakan di tempat ia berjualan. Walaupun demikian, 
para pembeli tidak berani untuk melakukan kecurangan atau mencuri 
barang-barangnya. Barang dagangan sisinya diambilnya pada sore hari, 
dan hal demikian dijalaninya tiap hari selama beberapa tahun. 


Meskipun Mbah Manshur dikenal majdzubb, ia adalah sosok ulama 
khawwas dan “alim. Pernah dalam suatu waktu, Mbah Shiddig tengah 
mengajar kitab kepada para santrinya. Tanpa disangka, tiba-tiba Mbah 
Manshur masuk ke musala memberikan secarik kertas kepadanya. 
Kemudian Mbah Shiddig (ayahnya) berhenti sejenak dari pengajian 
tersebut dan berkata, “Alhamdulillah...Manshur bisa membetulkan 
pengajaranku yang memang salah. Alhamdulillah..Manshur Tahgig” 


Keistimewaan Mbah Manshur lainnya adalah ketika Mbah Shiddig 
(sang ayah) meminta anak-anaknya untuk mengambil dua hal yang 
amat sulit, dan bahkan mustahil terpenuhi, yaitu air zam-zam yang 
diambil langsung dari sumur dan buah kurma yang dipetik langsung 
dari pohon. Mendengar perintah Mbah Shiddig tersebut, Mbah 
Manshur masuk ke dalam kamar dan begitu keluar, ia sudah membawa 
buah kurma dan air zam-zam yang diminta Mbah Shiddig. 


Mbah Manshur meninggal dunia pada tahun 1945 M dan 
dimakamkan di Turbah Condro berkumpul bersama sang ayah, Mbah 
Shiddig. Demikian, sekilat profil silsilah keluarga Kiai Ali Manshur 
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dari pihak ayah. Adapun nasab atau silsilah keluarga dari pihak Ibu 
adalah sebagai berikut. 

1) R. Ali Manshur. 

2) Ny. Shofiyyah. 

3) KH. Basyar (Makam Agung Tuban). 

4) KH. Ma'ruf (Makam Agung Tuban). 

5) KH. Shomadiyyah (Makam Agung Tuban). 

6) KH. Muhammad Rubiyah Hamzah (Perak Sarang Jawa Tengah). 


7) KH. Abdul Majid Jeladry (ada yang menulis Abdul Muhith Jeladry- 
Sarang Jateng). 


8) KH. Sari Badrul Jamal (Klampes Bangkalan). 

9) KH. Mas'ud ( Tonjung Kampek Bangkalan). 

10) Syarif Hidayatullah Sunan Gunung Jati. 

11) Sayyid Abdullah Imamuddin (Sultan Sumedang). 
12) Syaikh Najmuddin Ali Nurul Alam (Sunan Siam). 
13) Sayyid Jamaluddin al-Husaini. 

14) Sayyid Ahmad Syah. 

15) Sayyid Abdullah Khan. 

16) Sayyid Abdul Malik. 

17) Sayyid Fagiih al-Mugaddam. 

18) Sayyid Muhammad Shahib Mirbat Ja'far (Hadhramaut). 
19) Sayyid Ali Khali'@osam (Tarim, Hadhramaut) dst. 


2. Perjalanan Intelektual dan Aktivitas di Masyarakat 


KH. Ali Manshur termasuk ulama intelektual yang lahir dari Pendidikan 
pesantren di Indonesia. Ia tidak pernah mengenyam pendidikan di luar 
negeri. Namun tidak berarti kapasitas intelektual Kiai Ali, terutama 
dalam kajian-kajian keislaman tidak mumpuni. Justru perjalanan 
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intelektualnya dari satu pesantren ke pesantren yang lain, mampu 
mengasah ketajaman ilmu-ilmu agama yang dimilikinya. 


Tidak seperti banyak ulama-ulama besar di Indonesia yang 
menimba ilmu di negeri-negeri Arab seperti syaikh Imam Nawawi 
al-Bantani, Syaikh Yusuf Al-Makassari, KH. Hasyim Asy'ari dan 
seterusnya. KH. Ali Manshur melakukan kelana intelektual dari 
satu pesantren ke pesantren yang lain. Sekalipun ia pernah pergi ke 
Makkah, namun perjalanan ke Baitullah sesungguhnya ia lakukan untuk 
menunaikan kewajiban ibadah haji. 


Sejak usia dini, tepatnya di usia lima tahun, KH. Ali Manshur 
belajar pendidikan agama Islam di Madrasah Salafiyah, Tuban. 
Setelah berusia tujuh tahun, ia menimba ilmu agama di pondok 
pesantren Agung, Tuban. Ia meneruskan pendidikannya ke pondok 
pesantren Termas, pacitan di bawah asuhan KH. Dimyati. Di Termas, 
ia satu angkatan dengan KH. Ali Ma'shum (Mantan Rais Amm NU, 
Yogyakarta) dan KH. Abdul Hamid (waliyullah, Pasuruan). Ia banyak 
mempelajari kitab-kitab karya pembaharu Islam seperti rasyid Rida 
dengan kitabnya, Tafsir Al-Mannar, Ahmad Musthafa al-Maraghi 
dengan kitabnya yang terkenal, tafsir al-Maraghi, serta fatwa-fatwa 
Ibnu Taimiyah dan berbagai kitab lainnya. Ia juga pernah mengenyam 
pendidikan di Pondok Pesantren Langitan, Tuban dan Lirboyo, Kediri 
di bawah asuhan KH. Manaf atau KH. Abdul Karim.” 


Setelah dari Tremas, KH. Ali Manshur melanjutkan perjalanan 
intelektualnya di Pesantren al-Hidayah, Lasem di bawah asuhan 
KH. Ma'shum (Mbah Ma'shum), rekan aktif KH. Hasyim Asy'ari, 
KH. Wahab Chasbullah, dan KH. Kholil Bangkalan Madura di dalam 
organisasi NU. Pengalamannya belajar ilmu-ilmu keislaman di Lasem, 
membuatnya banyak mengetahui tentang organisasi NU dan perihal 
dinamika pendiriannya. Sejak saat itu, ia memulai memperhatikan 
dinamika sosial-politik di Indonesia. Komitmennya terhadap ilmu- 
ilmu keislaman dan organisasi sosial masyarakat, membuat KH. Ali 
Manshur mendapatkan kepercayaan dari Mbah Ma'shum, bahkan 
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kerapkali terlibat kegiatan sosial keagamaan atau dakwah bersama 
Mbah Ma'shum di sejumlah daerah. 


Setelah itu, KH. Ali Manshur melanjutkan belajar ke Pondok 
Pesantren Langitan. Pesantren tersebut menjadi motivasi tersendiri, 
sebab riwayat pendidikan kakeknya, serta banyak kiai besar lahir dari 
pesantren tersebut. Untuk mendalami ilmu-ilmu tata bahasa Arab, 
Kiai Ali belajar di Pondok Pesantren Lirboyo, Kediri, di bawah asuhan 
KH. Abdul Karim. Di pondok inilah, Kiai Ali mengasah kemampuan 
ilmu Nahwu, Sharaf, Balaghah, Arudh dan Gowafi. 


Melalui ilmu-ilmu tersebut, Kiai Ali menemukan bakatnya dalam 
bidang bahasa dan sastra Arab. Ia dikenal memiliki kemampuan yang 
lebih unggul dibandingkan rekan-rekan lainnya dalam mengolah 
keindahan bahasa dan sastra. Bahasa Arab sebagai jalan untuk 
mempelajari agama Islam, apalagi bahasa di dalam Al-Our'an adalah 
Bahasa Arab, tampaknya menjadi motivasi bagi KH. Ali Manshur untuk 
lebih serius mendalami bahasa tersebut. Selain belajar agama di pondok 
pesantren sebagaimana disebut di atas, Kiai Ali juga pernah belajar di 
Pondok Pesantren Tebu Ireng, Jombang Jawa Timur. 


Berbekal pengalaman dan ilmu yang ia dapat dari pesantren- 
pesantren tersebut, Kiai Ali mulai aktif di berbagai kegiatan sosial 
masyarakat. Sepulang dari Pondok Pesatren Tebu Ireng, ia bergabung 
dengan pergerakan nasional berbasis keislaman seperti GPII (Gerakan 
Pemuda Islam Indonesia), Laskar Hizbullah Batalyon III, Tuban. Ia juga 
menjadi Pegawai Negeri Sipil pada Departemen Agama RI dan anggota 
Dewan Konstituante dari perwakilan partai NU, menjadi pengurus 
NU, anggota MPH (Majelis Pimpinan Haji), terlibat dalam penentuan 
sikap NU dalam Pemilihan Umum Banyuwangi, dan terlibat dalam 
gerakan melawan Partai Komunis Indonesia (PKI), serta gerakan sosial 
keagamaan masyarakat lainnya.” 


Dalam organisasi Laskar Hizbullah, Kiai Ali ditugaskan bersama 
kelompok Bataliyon III Tuban sebagai kepala bagian Pendidikan 
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(kaderisasi) atau setara dengan bagian SDM. Hal itu bukan tidak 
menimbulkan konsekuensi bagi Kiai Ali. Sebab, setelah itu ia menjadi 
TO (Target Operasi) oleh Belanda. Di dalam organisasi GPII, ketika 
ditugaskan di Pulau Sumbawa, ia kembali mengasah pengalamannya 
bersama sejumlah pemuda dengan latar belakang Islam seperti NU, 
Muhammadiyah, al-Irsyad, al-Washilah, dan sebagainya. 


Di dalam organisasi ini, Kiai Ali menjabat sebagai Ketua Bidang 
Pendidikan dan kaderisasi SDM. Keberagaman anggotanya merupakan 
anugerah sekaligus pembelajaran bagi Kiai Ali. Ia mempraktikkan 
nilai-nilai toleransi, baik dalam praktik ibadah maupun gerakan sosial 
kolektif demi menjaga persatuan dan kesatuan visi misi bersama. 
Pengalaman Kiai Ali dalam berbagai organisasi juga membentuk mental 
dan nalurinya terhadap potensi-potensi konflik. 


Ia senantiasa mengedepankan langkah tawasut, moderat 
sebagaimana ia banyak pelajari dari kiai-kiai dan pesantren di 
lingkaran NU. Sebagai contoh sikap toleransi Kiai Ali adalah ketika 
ia mengibaratkan NU dan Muhammadiyah seperti susunan huruf 
abjad, yakni setelah huruf M adalah huruf N, lalu O. MNO berarti 
kesinambungan antara Muhammadiyah dan Nahdlatul Oelama (sesuai 
dengan ejaan lama) yang tidak bisa dipisahkan antarsatu dengan yang 
lainnya. 


Keterlibatan KH. Ali Manshur dalam sejumlah organisasi, terutama 
dengan Laskar Hizbullah dan GPII menjadi modal besar baginya untuk 
terlibat dalam perpolitikan nasional. Pada tahun 1953, terjadi gejolak 
politik di Jakarta yang menyebabkan NU memisahkan diri dari Masyumi 
(Majelis Syura Indonesia) dan memilih mendirikan partai politik 
dengan nama yang sama, yakni partai NU. Lahirnya partai NU menjadi 
titik balik KH. Ali Manshur untuk terlibat dalam perpolitikan nasional. 


Ia bergabung dengan Partai NU dan mewakili partai tersebut dari 
daerah pemilihan Sumbawa. Ia berhasil menjadi utusan NU dalam 
konstituante yang dibentuk pada tahun 1955, namun dibubarkan oleh 
Presiden Soekarno pada tahun 1959. Di dalam forum konstituente, ia 
terlibat menjadi pembicara aktif mewakili suara-suara NU. Namun 
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demikian, setelah konstituante dibubarkan, ia melanjutkan perjuangan 
dan pengabdiannya di NU dengan menjadi pengurus kembali.” 


Pada tahun 1960, ia tinggal di Kabupaten Banyuwangi dalam 
rangka mengabdi kepada NU, yakni mendapatkan amanah sebagai ketua 
Tanfidziyah sekaligus mengemban amanah sebagai kepala Departemen 
Agama Kabupaten Banyuwangi. Di kota inilah, KH. Ali Manshur menulis 
shalawat badar yang kemudian sangat masyhur di kalangan umat Islam 
Indonesia. Menurut KH. Ali Manshur, politik adalah wasilah (perantara) 
untuk mencapai ghayah (tujuan) yakni agama. Politik adalah perantara 
nomor satu, sehingga yang lain menjadi nomor dua, tiga dan seterusnya. 
Karena itulah perjuangannya masuk politik semata-mata untuk tujuan 
agama. 


Secara pendidikan formal, KH. Ali Manshur belum pernah 
menempuh pendidikan tinggi/perguruan tinggi. Meskipun demikian, 
keilmuan dan pemahamannya tentang ilmu-ilmu keislaman dan 
kebangsaan tak bisa disepelekan. Bahkan, tanpa gelar kesarjanaan pun, 
ia berhasil duduk di kursi pemerintahan sebagai Aparat Sipil Negara 
(ASN) dan menjadi anggota konstituante mewakili partai NU. Kiai 
Ali menjadikan akhir pengabdiannya di politik dengan berdakwah dan 
membumikan shalawat badar di tanah Indonesia." 


3. Karya-karya dan Pengaruhnya di Masyarakat 


Selain menulis shalawat badar, KH. Ali Manshur juga sempat mengarang 
sejumlah kitab, baik yang sampai saat ini masih utuh maupun yang 
telah hilang atau tidak ditemukan keberadaannya. Di antara kitab-kitab 
tersebut antara lain berjudul Libaas al-Muslimin dan Manakib al-arif billah 
Mbah Datuk Abdurrahman Banyuwangi. Di dalam kitab terakhir, Kiai 
Ali menulis biografi Datuk Abdurrahman, Banyuwangi dalam bahasa 
Indonesia, tetapi memakai aksara Arab Pegon yang lumrah dipakai 
dalam pengajian-pengajian kitab kuning di berbagai pondok pesantren 
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tradisional di Indonesia. Buku itu terdiri dari lima puluh tiga halaman 
dan berkisah tentang sosok kharismatik Datuk Abdurrahman, proses 
perjalanan dakwah, serta karamahnya. Di samping itu, buku itu juga 
membahas letak geografis Kabupaten Banyuwangi. Selain karya-karya 
di atas, ada satu karya lain yang sayangnya hilang dan pihak keluarga 
tidak menemukan manuskrip atau salinannya. Kitab tersebut berjudul 
Libas al-Mu'min. 

Adapun karya monumentalnya, shalawat badar, mengalami 
penyebaran yang begitu cepat di kalangan umat Islam Indonesia, 
bahkan mancanegara. Hal ini mungkin karena irama dan lagu shalawat 
badar mudah diingat dan enak dikumandangkan. Selain itu, proses 
penyebarannya pun tak lepas dari bantuan para kiai dan habaib yang 
senantiasa mengumandangkannya dalam setiap acara-acara keagamaan. 


KH. Ali Manshur sendiri termasuk pribadi yang gemar 
bersilaturrahim sembari mengajarkan shalawat badar kepada saudara- 
saudara dan teman-temannya di mana pun ia singgah. Banyak orang 
yang merasa diajarkan sendiri oleh KH. Ali Manshur dengan shalawat 
badarnya, di antaranya adalah Ibu Mahkamah (isteri alm. Abdullah, 
masih sepupu KH. Ali Manshur sendiri), Ibu Hj. Maryam Abdullah 
Shiddig, Hj. Elok Faigoh, KH. Achmad Shiddig yang di antaranya 
kemudian diijazahkan kepada Imam Mawardi (mantan Kandepag Jawa 
Timur), Kiai Saifullah Klampes Bangkalan, dan lain-lainnya. 


KH. Ali Manshur ketika itu menyebarkan shalawat badar dengan 
mengedarkan selebaran tulisan shalawat badar yang sudah disiapkan 
yang ketika itu digandakan melalui media cetak stensil. Kertas stensilan 
diberikan kepada orang-orang atau jamaah yang memang ingin 
diajarkan shalawat badar, lalu dibaca secara bersama-sama dengan 
dipandunya. 


KH. Ali Manshur sendiri mencatat penyebaran shalawat badar 
dengan tulisan tangannya, “Alhamdulillah shalawat badar sudah saya 
kembangkan di Banyuwangi, Jakarta, Pasuruan, Jember dan daerah Lombok. 
Mudah-mudahan kami sekeluarga dapat barokah shalawat badar sehingga 
menjadi ibadalloh as-Sholihi. Amin”. 
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Selain itu, ada keterangan lainnya: 


“...di Perguruan Nadhlatul Wustha dan di Pondok Bengkel (Lombok) kami 
memberi ceramah dan mengajarkan shalawat badar.” 


Secara tulisan, KH. Ali Manshur memang tidak banyak dikenal 
sebagai penulis yang produktif. KH. Ali Manshur lebih banyak belajar 
dan mengajar. Ia begitu mencintai ilmu, bahkan ke manapun pergi di 
dalam tasnya senantiasa disisipi buku/kitab, di manapun ia singgah di 
kediaman Kiai yang ia anggap “alim, selalu ia mentashihkan bacaannya. 
Ia termasuk pribadi yang rendah hati dan tawdhu'. Begitu cintanya 
ia terhadap ilmu, yang ia bawa adalah kitab-kitab sepulangnya dari 
Makkah. Sampai saat ini, kitab-kitab peninggalannya masih tersimpan 
rapi di rumah peniggalannya di desa Maibit, kecamatan Regel, 
Kabupaten Tuban. 


Kitab-kitab tersebut tidak begitu banyak, namun dari buku-buku 
di perpustakaannya dapat menjadi petunjuk bahwa KH. Ali Manshur 
termasuk Kiai yang cinta ilmu. Sejumlah kitab/buku peninggalannya 
adalah tafsir al-Manar karya Muhammad Rasyid Ridha yang banyak 
diinspirasi pemikiran Muhammad Abduh, kitab-kitab karya Imam 
Abu Hamid Al-Ghazali, termasuk kitab Ihya Ulumuddin, Majalah 
al-Muslimun sekitar 8 edisi dan masih banyak sejumlah kitab-kitab 
lainnya. 


Perpustakaan peninggalan KH. Ali Manshur sebenarnya adalah 
bagian yang tersisa dari beberapa kitab lainnya yang diceburkan ke 
laut Selat Bali sebab alasan darurat. Menurut keterangan istrinya, Siti 
Chotimah, sewaktu KH. Ali Manshur tinggal di Bali dan mendapat 
undangan resepsi pernikahan keluarga di Tuban, Jawa Timur, ia naik 
kapal tongkang dengan keluarganya ke Banyuwangi. Waktu itu cuaca 
sedang buruk, sementara kapal harus sampai Banyuwangi untuk 
mengejar kereta api, maka nahkoda kapal tetap diberangkatkan. 
Ketika di tengah-tengah Selat Bali kapal oleng dan berisiko karam, 
maka semua barang bawaan penumpang dilemparkan ke laut untuk 
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mengurangi beban, termasuk koper dan beberapa dus barang bawaan 
KH. Ali Manshur. Waktu itu, menurut Siti Chotimah, KH. Ali Manshur 
sangat sedih karena kehilangan kitab-kitabnya yang ikut terbuang. 


Ada keterangan menarik, bahwa KH. Ali Manshur pernah menulis 
kitab yang ia beri judul “Libasul Mukmin/Busana Kaum Beriman”. 
Dalam kitab tersebut, konon dikupas beberapa hal tentang akhlak dan 
tasawuf. Tidak diketahui pasti, apakah kitab tersebut berbahasa Arab 
atau bahasa Indonesia. Hanya saja menurut KH. Saifullah Klampes, 
Sempolo, Bangkalan, kitab tersebut turut diceburkan bersama kardus 
bawaannya. 


Sebagai sosok yang hidup di kalangan masyarakat pesantren, KH. 
Ali Manshur sangat dekat dengan ritual-ritual yang terkait dengan 
waliyullah. Mulai dari ziarah kubur, tawasul, dan haul juga yang lainnya. 
KH. Ali Manshur sering menunjukkan makam seorang waliyullah 
kepada warga setempat yang tidak pernah menyadarinya. Di Maibit 
misalnya, ia sering berziarah ke makam suatu bukit yang bernama bukit 
Nambi, yang ia katakan sebagai makamnya dua waliyulloh bersaudara, 
Mbah Abdurrahman dan Mbah Abdurrahim. Makam itu kini cukup 
banyak dikunjungi warga Maibit terdekat. 


Tidak hanya di Tuban, KH. Ali Manshur juga ikut menggugah 
dan menyemarakkan haul di makam Datuk Abdurrahim Banyuwangi. 
Bahkan sosok Datuk Abdurrahim begitu istimewa, sehingga ketika 
ia memberikan ceramah, ia membuatkan buku biografi (manakib) 
sang waliyullah dalam bentuk buku setebal 53 halaman dengan judul 
“Managib as Syaikh al Arif Billah Datuk Abdurrahim Banyuwangi” 


Dalam buku tersebut, ia mengupas sosok Datuk Abdurrahim, 
letak geografis Banyuwangi, Dakwah Datuk Abdurrahim dan 
kekeramatannya. Dengan ulasan yang mudah dicerna. Buku biografi 
tersebut ia tulis dalam bahasa Indonesia dengan memakai huruf arab 
pegon. Buku tersebut ia selesaikan penulisannya pada tanggal 1 bulan 
Rajab 1380 H, atau 19 Desember 1960. 
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Berkat buku tersebut, warga Banyuwangi bisa mengetahui sosok 
Datuk Abdurrahim, ulama besar berasal dari Jimbar yang berdakwah 
di Banyuwangi. Dengan buku itu, pula diketahui sejarah Islam di 
Banyuwangi. Kehadiran buku biografi ulama dan tokoh setempat seperti 
buku tentang Datuk Abdurrahim bisa dimanfaatkan sebagai panduan 
wisata religi dan menjadi aset pemerintah kabupaten setempat, 
terutama yang mengembangkan pariwisata religi. 


4. Pemikiran dan Pandangan Keagamaan 


KH. Ali Manshur dikenal sebagai aktivis Nahdlatul Ulama. Berbagai 
organisasi yang berafiliasi dengan NU telah banyak ia geluti, bahkan ia 
pernah menjadi perwakilan NU dalam konstituante. Secara otomatis, 
Kiai Ali, memiliki pemikiran dan pandangan keagamaan sebagaimana 
pandangan NU. Meskipun tidak bisa dikatakan semua pandangan 
keagamaan dan pemikirannya selalu erat dengan NU, namun secara 
garis besar Kiai Ali tidak keluar dari prinsip-prinsip fundamen dalam 
NU, seperti tawassut (moderat), tasamuh (toleran), tawazun (seimbang), 
dan ta'dl (tidak berpihak). 


Kiai Ali memiliki sebuah adagium sebagai pandangan hidup 
yang bisa mewakili bagaimana corak pandangan keagamaan dan 
pemikirannya. Adagium tersebut adalah “Islam adalah pedomanku, 
nasionalisme harga diriku”. Secara eksplisit, melalui kutipan tersebut 
Kiai Ali ingin menunjukkan bahwa agama merupakan fondasi dan 
nasionalisme sebagai suatu bingkai untuk menjaga kesejahteraan dan 
keselamatan, khususnya bagi umat Islam di Indonesia. 


Dalam setiap rutinitas kesehariannya, baik ketika berdakwah atau 
aktivitas lainnya, Kiai Ali senantiasa memegang teguh prinsip-prinsip 
dalam NU. Hal itu tampak dari berbagai pengalamannya bergelut di 
banyak organisasi, ia senantiasa membawa nama Islam, namun tetap 
menjaga kesatuan dan persatuan negara Indonesia. Islam moderat 
adalah sikap keagamaannya, yakni Islam yang berintegrasi dengan 
kehidupan tradisi, budaya, dan kultur Muslim Indonesia. Sikap moderat 
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CN 


Kiai Ali tampak dari bait-bait syairnya, sebagaimana terdapat dalam 
shalawat badar bait ke-5 dan ke-6:$! 
aa NI EP : 2 AI Pi 
A19 SBI an dal adi SA 
Wahai Tuhanku, selamatkanlah umat ini dari berbagai malapetaka, dari amarah 
balas dendam. 


db. ” o A ost 0G 3 o - LA 0 - 

AI Go ASI JR YAA Sah AR Ia 
Dari kesedihan, dari berbagai kesusahan, dengan wasilah sahabat Perang Badar, 
Ya Allah. 


Bait-bait di atas, menunjukkan bahwa pemikiran Kiai Ali tidak 
ekstrem kanan maupun ekstrem kiri, sebagaimana ia memohon umat 
agar dijauhkan dari berbagai malapetaka. Di samping itu, meskipun 
bait-bait syair di atas termaktub simbol-simbol keislaman, namun 
tidak ada satupun bait yang secara eksplisit menyebutkan nama Islam 
ataupun kelompok tertentu. Artinya, shalawat badar adalah sintesis 
dan akomodasi dari nilai-nilai keislaman dan kebangsaan. 


Sementara sikap nasionalisme KH. Ali Manshur terlihat pada 
pandangannya dalam sejumlah siding konstituante. Ia menyampaikan, 
“Bagaimana pun, kami menghendaki dasar negara yang kuat sentosa, 
menjamin kebahagiaan hidup lahir dan batin bangsa Indonesia 
tanpa kecuali apa pun juga keyakinan dan agamanya.” Penyataan ini 
menunjukkan bahwa tidak mungkin persatuan bisa terwujud tanpa 
kesediaan untuk saling memahami di antara perbedaan-perbedaan yang 
ada. Karena itu, keberagaman suku, bahasa, etnik, bahkan keyakinan 
di negeri ini hendaknya terus dirawat agar persatuan dan kesatuan 
sebagaimana diharapkan Kiai Ali tetap terjaga. 


s1Saiful Islam, Sang Pencipta shalawat badar, KHR. AliManshur (Surabaya: 
Amantra, 2004). 

62Saiful Islam, Sang Pencipta shalawat badar, KHR. AliManshur (Surabaya: 
Amantra, 2004). 
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B. Shalawat Badar sebagai Sastra Keagamaan di 
Indonesia 


Shalawat badar termasuk sastra berbasis keagamaan di Indonesia. 
Shalawat ini tidak hanya terkenal di Indonesia, tetapi juga di beberapa 
negara di mancanegara. Meskipun di Indonesia sendiri tidak banyak 
yang tahu bahwa shalawat ini diciptakan oleh ulama Indonesia, tetapi 
tradisi dalam konteks pembacaan shalawat di Indonesia, shalawat badar 
bukanlah sesuatu yang asing di kalangan umat Muslim Indonesia. 


Shalawat badar seluruhnya berjumlah 30 bait. Ada yang 
mengatakan 28 bait/syair. Namun demikian, hal ini bukanlah suatu 
hal yang prinsip. Pasalnya, 2 bait syair yang pertama merupakan syair 
pembuka kemudian diikuti oleh 28 bait syair berikutnya. Adapun 
seluruh bunyi syair shalawat badar adalah sebagai berikut: 


PI 
AN Jian kb SEA AI AN 3 Me 
A 
IN IP ee SEE AA 5 : 
Shalawat (rahmat ta'dzim) dan salam (kesejahteraan) Allah semoga dilimpahkan 


kepada Thaha (Nabi Muhammad Saw), utusan Allah. Shalawat dan salam 
semoga dilimpahkan kepada Yasin (Nabi Muhammad), kekasih Allah. 


J 


al Jie SIG HA peta Ula P € 
AG JAN yak Haa RIS 


Ki 


Kami bertawassul (perantara) aa Bismillah, dengan Hadi (Nabi Muhammad, 
seorang pembawa Hidayah), utusan Allah. Dan dengan (perantaraan) semua 
pejuang Allah, terutama dengan (perantara) Ahli Badar, Ya Allah. 


ENG JB ya HTS la 
&. 


AI Gd JB GH AAS Sah Ip 
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Ya Tuhanku, selamatkanlah umat Islam dari malapetaka dan siksaan, serta dari 
kesusahan dan kegelisahan, berkat Ahli Badar, Ya Allah. 


Sio GR aiat HE SN 
b. 0? Oo. . - - 2 
AN Go ABI ALE lg IAI LG 


- 


Ya Tuhanku, selamatkan kami, hilangkanlah semua yang menyakitkan, 
kembalikan tipu daya (rekayasa jahat) musuh, dan berilah kami kasih sayang, 
berkat (perantara) Ahli Badar, Ya Allah. 


Aanll3 SAI Ga # CSI ii HI 
Wu AI Jah # up ang 


- 


Ya Tuhanku, lenyapkanlah kesusahan dan kerusakan akibat dari perbuatan ahli 
maksiat (pendurhaka), semua bencana (balak) dan penyakit menular (wabah) 
berkat Ahli Badar, Ya Allah 


Laka 3 pH ar 1 ia S3 
AG) yA JBL # Ela Iki Koni Ga AS) 


Banyak sudah rahmat yang berhasil diperoleh, banyak sudah kerendahan yang 
tersingkir, dan banyak pula kenikmatan yang sampai, berkat Ahli Badar, Ya Allah. 


AB ISP AR SER S3 
Bu AS RE aj ant 


Banyak sudah Engkau membuat kaya orang-orang yang hidup. Betapa banyaknya 
Engkau anugerahkan (kenikmatan) kepada orang yang membutuhkan, dan betapa 
banyak Engkau memberikan ampunan kepada orang-orang yang berdoa, berkat 
Ahli Badar, Ya Allah. 
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SL BP KE 3 ip ai 
db. 2. Oo og ch o 
AI GAJI Jab FF cai NI Ga Hb 


Sungguh, seluruh dataran bumi yang terbentang luas ini benar- 
benar sempit oleh hati (orang yang susah). Karenanya, selamatkanlah 
(kami) dari bencana yang menyulitkan ini, berkat Ahli Badar, Ya Allah. 


IG PN yes HIS db US 
AN) Ad JA HUNI Aan aa 


Kami datang seraya memohon kasih sayang, kebajikan dan kebahagiaan. 
Karenanya, luaskan/bentangkanlah uluran anugerahMu, berkat Ahli Badar, 
Ya Allah. 


Kab SETAN Ja #LIN xa Hp IG 
AG Ad SL An Si Ui 


Jangan engkau tolak (permohonan kami), sehingga mengalami kerugian. Tetapi, 
jadikanlah kami selalu di atas kebaikan. Wahai Tuhan Pemilik kemuliaan dan 
kehebatan/kewibawaan, berkat Ahli Badar, Ya Allah. 


d An aa $ o A di a ' - Pari 

AG ASI BLH SULI Its GI 
Dan jika Engkau tolak (permohonan kami), lantas kepada siapa kami akan 
datang untuk memperoleh seluruh hajat kami, wahai Tuhan Yang meringankan 
penderitaan, berkat Ahli Badar Ya Allah. 
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&G 


Ka ed Uta Ja HA SU AS AI 


pan 
z 


ATU II JA LE Ea telan S3 


Ki 


Wahai Tuhanku, ampunilah dan muliakanlah kami dengan memperoleh apa saja 
yang kami minta dan mencegah/menahan musuh-musuh dari kami, berkat Ahli 
Badar, Ya Allah. 


9 3 


Hae 533 Jab j0 HP j3 SIN AI 
Wu AN JAE 


Wahai Tuhanku, Engkau Pemilik kelemahlembutan, Pemilik anugerah dan Pemilik 


kasih sayang. Dan sudah berapa banyak kegelisahan yang Engkau lenyapkan, 
berkat Ahli Badar, Ya Allah. 


Pa GEN AI ae J3 
WA LA S3 dh 


Limpahkanlah shalawat (rahmat ta'dzim) kepada seorang Nabi yang baik hati, 
dengan tak terhingga dan tanpa hitungan. Dan (limpahkan juga) kepada keluarga 
beliau, para sayyid (tuan) yang mulia, berkat Ahli Badar, Ya Allah. 


1. Kontroversi Pencipta Shalawat Badar 


Di kalangan Nahdiliyin (masyarakat Nahdlatul Ulama), shalawat badar 
sangat masyhur, bahkan shalawat ini menjadi salah satu lagu wajib di 
kalangan Nahdliyin dalam setiap acara keagamaan atau dalam kegiatan 
penting. Namun demikian, hingga saat ini, tidak banyak orang tahu, 
termasuk di kalangan Nahdliyin sendiri bahwa pencipta shalawat badar 
adalah ulama Indonesia. 


Informasi mengenai pencipta shalawat badar pertama kali datang 
dari KH. Abdurrahman Wahid alias Gus Dur, selaku Ketua Umum 
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Pengurus Besar Nahdlatul Ulama (PBNU) pada acara Muktamar NU 
ke-28 di Krapyak Yogyakarta. Gus Dur memberikan anugerah bintang 
NU kepada KH. Ali Manshur atas jasanya menciptakan shalawat yang 
amat populer di kalangan umat Muslim Indonesia dan bahkan dunia. 


Apa yang disampaikan Gus Dur perihal pencipta shalawat badar 
ternyata menimbulkan sejumlah kontroversi di sebagian kalangan 
masyarakat. Pasalnya, selama itu, masyarakat lebih banyak mengira 
shalawat badar merupakan karya ulama asal Timur Tengah. Sebagian 
pihak mengatakan shalawat badar adalah hasil gubahan Al-Imam 
Al-Bushiri,”# sementara KH. Ali Manshur hanya melagukannya saja. 
Namun demikian, klaim ini tidak bisa dibuktikan secara ilmiah, sebab 
tidak ada data sejarah yang mendukung. Ada juga yang mengatakan 
bahwa Shalawat ini merupakan ciptaan ulama Hanafiyah. 


Kedua pendapat ini tergolong lemah karena sebagaimana jamak 
diketahui bahwa Imam Al-Bushiri termasuk salah seorang ulama yang 
memiliki Bahasa dan sastra Arab tinggi dengan dzaug Arab yang sangat 
kuat, sebagaimana salah satu ciptaannya adalah Oosidah Burdah, salah 
satu Maha Karyanya yang juga sangat familiar di kalangan masyarakat 
Muslim Indonesia, terutama di kalangan pesantren. Sementara shalawat 
badar tidaklah demikian. Dzaug shalawat badar tidak sekuat karya- 
karya Al-Bushiri. 


Sejumlah pendapat lain, yang tampaknya tidak begitu yakin bahwa 
shalawat badar diciptakan oleh ulama Indonesia adalah pendapat yang 
mengatakan bahwa shalawat ini diciptakan oleh seorang ulama besar, 
tetapi tidak disebut secara pasti siapa yang dimaksud ulama tersebut. 
Pemahaman mengenai pencipta shalawat badar semakin tidak jelas 


63Selain dalam acara Muktamar NU ke-28, Gus Dur juga pernah memberikan 
kata sambutan selaku Presiden Republik Indonesia di acara Muktamar NU di 
Lirboyo Kediri bahwa pencipta shalawat badar adalah KH Ali Manshur. Lihat: 
Saiful Islam, Sang Pencipta shalawat badar, KH. Ali Manshur, hlm. 97-98. 

S#Lihat: Fadhil Munawwar Mashur, “Resepsi Kasidah Burdah Al Bushiri dalam 
Masyarakat Pesantren”, dalam Jurnal HUMANIORA, Vol. 18, No. 2, 2006, hlm. 102. 

65Lihat: Khairi, Islam dan Budaya Masyarakat (Yogyakarta: Fajar Pustaka, 2008), 
hlm. 229. Lihat Juga: Ulin Nihayah, “Konsep Seni Gasidah Burdah Imam Al-Bushiri 
Sebagai Alternatif Menumbuhkan Kesehatan Mental”, dalam Jurnal Ilmu Dakwah, 
Vo. 34, No. 1, Januari-Juni 2014, hlm. 298-299. 
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YA 


karena dari pihak keluarga pun belum memberikan respons dan 
komentar atas kontroversi yang ada. 


Sebenarnya, keluarga KH. Ali Manshur memiliki manuskrip atau 
tulisan tangan asli Shalawat Badar beserta keterangan pembuatan dan 
penyebarannya. Apalagi didukung oleh pernyataan sejumlah tokoh, di 
antaranya KH. Muhith Muzadi (Kakak Kandung KH. Hasyim Muzadi 
(alm), Ketua Tanfidiyah NU). Bagi pihak keluarga, nama mereka 
disematkan dengan pencipta shalawat badar saja merupakan berkah 
tersendiri sehingga tak perlu mengklaim bahwa penciptanya adalah KH. 
Ali Manshur. Mereka menganggap semua itu sebagai amal kebaikan bagi 
umat dan menjadi doa untuk putra-putri dan dzurriyah (keturunannya). 


Di kemudian hari, muncul kesaksian tentang shalawat badar 
sebagai cipataan KH. Ali Manshur. KH. Gufron (mantan Dekan IAIN 
Sunan Ampel Surabaya) mengatakan, selama belajar di Mesir, sejak 
tahun 1958 sampai 1964, ia tidak pernah mendengar corak shalawat 
sebagaimana shalawat badar. Ia pun mengaku tidak pernah mendengar 
atau melihat dalam kitab apa pun tentang shalawat badar. Ia baru 
mendengarnya setelah kembali ke Indonesia sekitar tahun 1964. “Kalau 
shalawat badar ciptaan Al-Bushiri, tentu saya sudah tahu berdasarkan 
kajian literatur dan sudah pasti diketahui banyak orang,” kata KH. 
Ghufron.” 


Lain halnya dengan pengakuan KH. Kholil Bisri, Rembang. Ia 
mengaku pertama kali mendengar shalawat badar dari Nyai Faigoh 
Zainab (sepupu KH. Ali Manshur) yang dikenal akrab dengannya. 
Sementara ketika Nyai Faigoh Zainab melihat foto KH. Ali Manshur, ia 
selalu mengatakan bahwa Kiai Ali pencipta shalawat badar. Kesaksian 
lain datang dari sepupu KH. Ali Manshur, yakni Ibu Maryam. Ia 


sCMeskipun pihak keluarga memiliki sejumlah data bahwa pencipta shalawat 


badar adalah KH. Ali Manshur, namun keluarga tidak memberikan komentar. Hal 
ini bisa jadi karena pihak keluarga belum meyakini betul bahwa Kiai Ali Manshur 
lah sang pencipta. Apalagi Kiai Ali Manshur tidak pernah memberitahu secara 
lisan bahwa Shalawat tersebut adalah ciptaannya. 


57Keterangan ini diambil dari buku Saiful Islam, Sang Penciptashalawat badar, 
KH Ali Manshur, hlm. 100. 
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mengatakan bahwa shalawat badar yang ia kuasai diajarkan langsung 
oleh KH. Ali Manshur, bahkan Ibu Maryam acapkali mendemonstrasikan 
kebolehannya membacakan shalawat badar dengan orisinal, yakni 
dengan pembukaan lengkap. 


Menurut Gus Ishom'8 (salah seorang cicit KH. Hasyim Asy'ari) 
yang dikenal sebagai pemerhati sastra Arab, jika dilihat dari segi 
kandungan syi'irnya, shalawat badar bukanlah ciptaan orang Timur 
Tengah. Pasalnya, syi'ir orang-orang Arab, biasanya teramat dalam 
kata-katanya, dan jarang sekali ditemui pengulangan kata. Menurut Gus 
Ishom, shalawat badar mencirikan khas Jawa, karena di dalamnya tidak 
ditemukan makna yang berbelit-belit, akan tetapi mudah dipahami 
dan sederhana, serta langsung pada pokok masalahnya dan memiliki 
dzaug Jawa. 


Adapun menurut KH. Abdurrahman Wahid (Gus Dur), ia telah 
banyak membaca buku atau kitab sastra Arab, namun dari sekian banyak 
bacaan itu, ia tidak menemukan karakteristik sebagaimana shalawat 
badar. Menurut Gus Dur, shalawat ini bukan ciptaan Al-Bushiri karena 
pertama, dari segi maknanya, ia memiliki ciri mengindonesia. Kedua, dari 
segi balaghahnya, shalawat badar erat dengan balaghah Jawa. Hal itu 
dikuatkan oleh penjelasan KH. Imam Ghazali Said, salah seorang dosen 
Fakultas Adab IAIN Sunan Ampel, yang menyatakan bahwa shalawat 
badar merupakan karya folklore, karya sederhana, tidak terlalu puitis, 
bahasanya tidak terlalu dagig (dalam), namun melegenda di kalangan 
masyarakat Muslim Indonesia. 


2. KH. Ali Manshur Sang Pencipta Shalawat Badar 


Berbagai kontroversi mengenai siapa sebenarnya pencipta shalawat 
badar membuat masyarakat makin bertanya-bertanya. Di dalam 
beberapa keterangan dalam tulisan KH. Ali Manshur, ditemukan 
sejumalah fakta, di antanya adalah. Pertama, dalam sebuah buku berjudul 
Jaliyatul Kadar terdapat tulisan Pegon KH. Ali Manshur, yang artinya: 


58Gus Ishom dikenal sebagai pentahgig atas karya-karya buyutnya, 
Hadratussyaikh KH. Hasyim Asy'ari Jombang. 
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“Saya membuat lagu shalawat badar setelah kembali dari Makkah (Haji) 
yang saya bacakan pertama kali pada acara Lailatul Gira'ah, dengan 
mengundang KH. Ahmad Ousyairi beserta para muridnya. 


“Bertepatan pada malam Jumat tahun 1960, tetangga saya 
sama bermimpi melihat serombongan Sayyid atau Habaib masuk 
ke rumahku dan istri saya, Khatimah juga bermimpi melihat Nabi 
Muhammad berpelukan dengan al-Fagir (saya). Kira-kira pada malam 
Jumat ba'da Subuh, para tetangga sama mengetuk pintu dapur untuk 
menanyakan, “Ada tamu siapa saja yang datang tadi malam”. Saya 
kemudian menanyakan (persoalan ini) kepada Habib Hadi al-Haddar 
(Banyuwangi). Ia menjawab, “mereka adalah arwah para ahli badar, 
radhiyallahu “anhum'. Alhamdulillahi rabbil “alamin”. 


Kedua, menurut Imam Mawardi (sekretaris MUI Wilayah Jawa 
Tengah), ia pernah menerima ijazah shalawat badar dari KH. Achmad 
Shiddig pada tahun 1964. Pada waktu itu, KH. Achmad Shiddig 
mengaku menerima ijazah langsung dari penulisnya, yakni KH. Ali 
Manshur. Ketiga, menurut Kiai Abdurrahman Pasuruan (sepupu KH. 
Ali Manshur), KH. Ali Manshur adalah seorang alim di bidang Ilmu 
Arudh (notasi). Pada saat masih belajar di pesantren Lirboyo Kediri, ia 
menyaksikan kepiawaian Kiai Ali dalam Ilmu Arudh dan gawafi, serta 
lihat melagukan syi'ir Arab.” 


Keempat, menurut KH. Cholil Bisri, Rembang, ia pertama kali 
mendengarkan syiir shalawat badar dari Nyai Faigoh Zainab (sepupu 
KH. Ali Manshur). Kelima, selaras dengan hal tersebut, Kiai Maimoen 
Zubair pun mengatakan bahwa pada tahun 1968/1969 KH. Ali 
Manshur kerap melantunkan shalawat badar. Secara tegas, Kiai 
Maimoen mengatakan bahwa KH. Ali Manshur pencipta shalawat 
badar. Keenam, kesaksian dari KH. Mukhith Muzadi, Jember bahwa ia 
mengetahui sendiri sejarah pembuatan shalawat badar dan KH. Ali 
Manshur penciptanya. 


69Menurut pemaparannya, KH. Ali Manshur selalu bisa menjawab tercepat 
dan terbaik ketika Kiai Manaf (salah seorang Kiai di Pondok Pesantren Lirboyo 
Kediri) menyuruh para santri untuk melagukan tulisannya di papan tulis. 
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Ketujuh, menurut Chotimah, istri KH. Ali Manshur, pada saat 
Kiai Ali tinggal di Banyuwangi, ia memiliki kebiasaan yang tidak 
lazim, yakni kerapkali masuk kamar (musala), lalu menulis sesuatu. 
Sebelum menulis, ia biasa mengerjakan shalat Sunnah dua rakaat, lalu 
memegang pena untuk menulis sesuatu, terkadang ada robekan kertas 
di tempat sampah. Ketika ditanya oleh Nyai Chotimah, Kiai Ali hanya 
tersenyum dan tidak menjelaskan apa yang ditulisnya. Boleh jadi apa 
yang ditulis oleh Kiai Ali ketika itu adalah naskah shalawat badar. 


Kesaksian-kesaksian tersebut makin menguatkan bahwa KH. Ali 
Manshur pencipta shalawat badar. Dalam sejarahnya, Kiai Ali dikenal 
gemar menulis dan menyadur teks shalawat Nabi. Ia kerap kali menulis 
shalawat yang diijazahkan para Habaib. Ia juga sering kali menulis 
Burdah dalam catatan hariannya, termasuk kumpulan shalawat Al- 
Wasilatul Hurriyyah yang dikumpulkan oleh pamannya, KH. Ahmad 
Ousyairi. Ia juga dikenal memiliki kecerdasan di bidang ilmu arudh wal 
gawafi, di samping kecerdasan spiritual.” 


3. Terciptanya Shalawat Badar 


Sebagaimana dijelaskan di atas, bahwa Shalawat Badriyah atau 
lebih dikenal dengan shalawat badar tidak hanya menjadi identitas 
masyarakat pesantren, bahkan lagu tersebut menjadi “Lagu Wajib” bagi 
Nahdlatul Ulama dalam kegiatan-kegiatan keagamaan. Shalawat 
tersebut berisi puji-pujian kepada Rasulullah Saw. dan ahli Badar (Para 
Sahabat yang syahid dalam Peperangan Badar). Teks yang berbentuk 
syair dan dinyanyikan dengan lagu yang khas, sholawat dibuat oleh 
Kiai Ali Mansur. Pada saat itu, Kiai Ali Mansur menjabat Kepala Kantor 
Departemen Agama Banyuwangi, sekaligus menjadi Ketua PCNU di 
tempat yang sama. 


Penciptaan shalawat badar mengandung banyak misteri yang 
cenderung mistis dalam ukurang rasional kebanyakan orang. Sebab, 
diceritakan bahwa suatu malam, Kiai Ali gelisah dan tidak bisa tidur 


70Saiful Islam, Sang Pencipta shalawat badar, KHR. AliManshur (Surabaya: 
Amantra, 2004). 
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lantaran memikirkan situasi sosial-politik yang semakin merugikan bagi 
kalangan Nahdlatul Ulama. Saat itu, ancaman gerakan PKI semakin 
nyata dan lebih leluasa dalam kekuasaan, bahkan di beberapa daerah 
kelompok tersebut membunuh tokoh-tokoh NU di banyak pedesaan. 


Dalam situasi yang terus-menerus tidak menentu, Kiai Ali 
merefleksikan pemikirannya dan menuangkan kegelisahannya dengan 
menulis syair-syair berbahasa Arab. Kepiawaiannya menulis syair 
memang terkenal sejak ia belia pada saat masih belajar di Pondok Lirboyo, 
Kediri. Tidak hanya itu, sehari sebelumnya ia bermimpi kedatangan tamu 
para habaib menggunakan baju putih-putih dan hijau (jubah). Pada saat 
yang sama, sang istri juga bermimpi bertemu Rasulullah Saw. 


Pada esok hari, ia bertanya terkait mimpi tersebut kepada 
Habib Hadi al-Haddar di Banyuwangi. Dua mimpi itulah yang juga 
menjadi salah satu pendorong Kiai Ali menciptakan syair-syair Arab 
yang kemudian dikenal dengan nama shalawat badar. Keesokan harinya, 
kejadian aneh terulang lagi, sebab banyak tetangganya yang datang 
sembari membawa aneka kebutuhan makanan seperti beras, daging 
dan lain-lainnya, seolah akan ada hajatan dari rumah Kiai Ali. 


Dikisahkan pula bahwa pada suatu pagi buta, rumah Kiai Ali 
didatangi oleh orang-orang berjubah putih dan memberi tahu bahwa 
akan ada hajatan besar. Di malam harinya juga banyak orang membantu 
bekerja di dapur untuk menyambut kedatangan para tamu. Selain itu, 
ia membincang tentang perkembangan PKI dan kondisi politik-sosial 
nasional dengan Habib Ali. Habi Ali kemudian menanyakan, “Di mana 
syair yang dibuat kamu kemarin? Tolong baca dan lagukan di hadapan 
kami!” 


Mendengar perintah Habib Ali, tentu saja Kiai Ali terkejut, sebab 
ternyata ia mengetahui syair yang ditulis oleh Kiai Ali tadi malam. 
Setelah itu, Kiai Ali mengambil secarik kertas yang berisi teks shalawat 
badar dan melagukannya di hadapan Habib Ali dan rombongan. Alunan 
suara merdu shalawat badar membuat para habaib yang mendengarnya 
khusu' dan meneteskan air mata. Setelah usai dibacakan, Habib Ali 
segera bangkit dan menyeru untuk melawan pergerakan kalangan PKI, 
“Mari kita perangi genjer-genjer PKI dengan shalawat badar!” 
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Setelah itu Habib Ali memimpin doa, dan rombongan memohon 
untuk undur diri. Sejak itulah, shalawat badar tidak hanya menjadi 
bacaan rutin di kalangan Nahdlatul Ulama, tetapi juga sebagai media 
untuk membangkitkan semangat kalangan santri melawan PKI. Habib 
Ali kemudian mengundang para habaib dan ulama, termasuk Kiai Ali 
Mansur dan KH. Ahmad Ousyairi (paman Kiai Ali Mansur) ke Majelis 
Ta'lim Kwitang, Jakarta. Pada forum istimewa itulah shalawat badar 
dikumandangkan secara luas oleh Kiai Ali Mansur.” 


4. Latar Belakang Terciptanya Shalawat Badar 
a. Latar Sufistik 


Pembuatan syiir shalawat badar tidak lepas dari beberapa motifasi atau 
tujuan tertentu, antara lain adalah sebagai wujud kecintaan terhadap 
peristiwa heroik para sahabat Nabi di daerah Badar. Syiir shalawat 
badar merupakan hasil perenungan KH. Ali Manshur yang mendalam, 
sebagai wujud kecintaanya terhadap sahabat Nabi selaku pejuang 
dalam berperang melawan kaum kafir Ouraisy, yang berusaha ingin 
menghancurkan kaum muslimin dengan kekuatan fisik, yang lebih 
dikenal dengan peristiwa Badar. 


KH. Ali Manshur sendiri banyak menuliskan peristiwa yang 
berkaitan dengan shalawat badar di halaman-halaman kosong di 
sebuah kitab yang berisi nadzam nama-nama syuhada' perang Badar 
yang oleh penulisnya diberi judul “Jaliyyatul Kadar fi Fadhaili Ahlil Badr” 
karya Imam as-Sayyid Ja'far al-Barjanzi. KH. Ali Manshur sangat 
menyukai kitab miliknya tersebut, dan bisajadi kitab tersebutlah yang 
menginspirasinya untuk menggubah shalawat badar. 


Dalam sejarahnya, peristiwa perang Badar, merupakan peristiwa 
besar yang sulit dilupakan kaum muslimin, baik pada awal kemunculan 
Islam maupun masa-masa selanjutnya. Dikatakan demikian, sebab 


"Ahmad Ulul Azmi, Antologi NU Jilid I. Pengantar KH. Abdul Muhith 
Muzadi/kalam ulama, http://m.nukita.id/read/878/20170929/103407/tahukah- 
shalawat-badar-di-ciptakan-kiai-nu-untuk-melawan-pki/, (di-download 20 Oktober 
2019). 
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peristiwa Badar terjadi di sebuah lembah antara kota Makkah dan 
Madinah, yang dikenal dengan lembar Badar. Pada saat itu, telah 
berkumpul berhadap-hadapan antara dua kekuatan besar. Kekuatan 
kaum muslimin dari Madinah yang berjumlah 313 pasukan di bawah 
pimpinan Nabi Muhammad dan berkekuatan kaum kafir Ouraisy dari 
Makkah yang berjumlah 1000 pasukan di bawah pimpinan Abu Jahal. 


Dengan berbekal keimanan yang kokoh dan strategi yang jitu, 
pasukan kaum muslimin mampu menghancurkan pasukan kaum kafir 
Ouraisy yang bersenjata lengkap. Peristiwa tersebut yang kemudian 
yang dijadikan sebagai refleksi oleh Kiai Ali Manshur sekaligus 
menjadi bahan pembangunan motivasi dan semangat kaum muslimin, 
khususnya Nahdliyin dalam melawan segala bentuk kezaliman dalam 
konteks sosial, budaya yang terjadi. 


Apalagi pahlawan-pahlawan perang Badar adalah pahlawan yang 
keimanannya yang jika diibaratkan emas 24 karat, dengan diperkuat 
firman Allah sendiri bahwa mereka yang gugur di medan perang 
membela Islam adalah syuhada' yang senantiasa hidup di hadapan 
Allah Swt. Atas asar ini, kemudian KH. Ali Manshur menciptakan lagu 
shalawat badar. Dengan harapan atas ridha Allah Swt., syafaat dari 
Rasulullah Saw., dan juga bertawassul dengan pada Ahli Badar semua 
permasalahan di tanah air khususnya, dan seluruh kaum muslimin 
diberi jalan keluat dan diberkahi. 


Hal ini juga yang pernah disampaikan oleh KH. Ilyas Ruhiyyat 
(alm. Mantan Rais Syuriah PBNU) dalam sebuah tesis milik Imam 
Mawardi, “shalawat badar adalah sebagai bentuk tawassul penulis, 
karena mereka mendapat pertolongan luar biasa dari Allah Swt., mereka 
semua adalah ahli surga. Tawassul dan selalu membacanya adalah 
sebagai penghormatan kepada mereka.” 


Selain itu, dengan shalawat badar, KH. Ali Manshur berharap 
putra-putri dan dzuriyyah-nya bisa menjadi mujahidin seperti Ahlul 


72Saiful Islam, Sang Pencipta shalawat badar, KHR. AliManshur (Surabaya: 
Amantra, 2004). 
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Badr, seperti apa yang pernah ia tuliskan di papan tulis di Langgar Gede 
(sekarang menjadi Masjid Agung As-Shomadiyyah) Makam Agung 
Tuban, ia pernah menuliskan shalawat badar. Di akhir tulisannya 
ia menulis, “Mudah-mudahan dengan Shalawatul Badri, saya dan 
anak saya menjadi mujahidin seperti Ashabul Badri. Amiin, Amiin, 
Aminnn” (keterangan tulisan tangan KH. Ali Manshur). 


b. Latar Sosial dan Politik 


Selain berlatar sufistik, shalawat badar juga tak lepas dari latar sosial 
politik ketika masa itu. KH. Ali Manshur mencipatakan shalawat badar 
sebagai wujud keprihatinan keadaan Indonesia ketika itu. Sebagai bagian 
dari tokoh agama, ketika melihat keadaan dirinya, lingkungannya dan 
apalagi negaranya dalam kondisi yang membahayakan, ia bermunajat 
memohon kepada Allah Swt. agar diselamatkan dari keadaan yang 
mengkhawatirkan tersebut. Seperti juga dalam shalawat badar kita bisa 
melihat bagaimana sang Penulis memohon kepada Allah, agar umat 
diselamatkan dari bahaya dan musibah, sebagaimana yang tergambar 
dari munajat pertamanya 


KAIN SBN ea TI eka AI 


4 


. o 2 o TA - & 4 o 2 - o 5 
ANU yA Ja UAAS Sah ah 
“Ya Tuhanku, selamatkanlah umat Islam dari malapetaka dan siksaan, serta dari 
kesusahan dan kegelisahan, berkat Ahli Badar, Ya Allah.” 


ad 2. ox 0,4? 2 “8 Dean 
AN Go) JIN JA GS Naa SU 


. 


Ya Tuhanku, selamatkanlah kami, hilangkanlah semua yang menyakitkan, 
kembalikan tipu daya (rekyasa jahat) musuh, dan berilah kami kasih sayang, 
berkat (perantaraan) Ahli Badar, Ya Allah.” 


Kata SA ar GAS na 
Dee Oa 
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“Ya Tuhanku, lenyapkanlah kesusahan dan kerusakan akibat perbuatan ahli 
maksiat (pendurhaka), semua bencana (balak) dan penyakit menular (wabah), 
berkat Ahli Badar, Ya Allah.” 


Apalagi pada sekitar tahun 1960-an telah terjadi pergolakan politik 
di Indonesia, di mana Partai Komunis Indonesia (PKI) ketika itu terus 
membayangi kekuasaan Indonesia. PKI ketika itu berhasil masuk ke 
dalam sistem pemerintahan Indonesia, misalnya tampak pada salah satu 
kader partai tersebut yang menjadi menteri. PKI bahkan sudah menjadi 
partai yang disahkan pemerintah. Meski di suatu daerah terkadang 
mereka melakukan kekerasan, pemerintah tidak serta mengambil 
peran sikap tegas. 


Meski juga pada tahun 1948 pernah berusaha keras untuk merebut 
kekuasaan dari pemerintahan yang sah, dengan mengganti paham 
dan falsafah Pancasila menjadi paham komunisme atau marxisme- 
leninisme. Namun gerakan mereka dapat ditumpas oleh Tentara 
Nasioanl Indonesia pimpinan Panglima Sudirman. Pada sekitar tahun 
1950-an, paham ini muncul lagi dengan format/bentuk baru, yakni 
dengan jalan masuk melalui jalur politik dan pemerintahan. Pada tahun 
1960-an, kegiatan dan gerakan mereka semakin semarak, bahkan sudah 
berani unjuk kekuatan dengan cara menghimpun kaum tani dan buruh 
untuk dipersanjatai. 


Selain itu, mereka sudah mulai berani menunjukkan identitas 
pahamnya bahkan menjadikan lagu yang mereka sudah mulai berani 
menujukkan identitas pahamnya bahkan menjadikan lagu yang mereka 
nyanyikan di mana-mana, yang kemudian dikenal dengan lagu “Genjer- 
genjer” sebagai lagu identitas mereka. Dan yang paling menggelisahkan 
rakyat dan bangsa Indonesia saat itu adalah sepak terjangnya kelewat 
batas, yakni mereka tidak segan-segan menyingkirkan lawan-lawannya 
dengan cara membunuh dan membantainya.” 


7Saiful Islam, Sang Pencipta shalawat badar, KHR. AliManshur (Surabaya: 
Amantra, 2004). 
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Melihat situasi yang demikian itu, KH. Ali Manshur merasa 
prihatin. Sebagai seorang pejuang yang pernah menjadi anggota 
Konstituante dan salah satu pimpinan organisasi keagamaan Nadhlatul 
Ulama di Banyuwangi, ia berusaha ikut menyelamatkan bangsa dan 
khususnya warga Nadhliyyin dari tekanan dan pengaruh kaum PKI dan 
paham komunismenya, dengan cara menumbuhkan semangat juang 
melawan setiap propaganda PKI melalui penciptaan shalawat badar. 


Terciptanya syair shalawat badar tersebut ternyata mendapat 
respons positif dari para tokoh masyarakat, terutama para Kiai dan 
Habaib. Bahkan Habib Ali bin Abdurrahman al-Habsyi dari Kwitang, 
Jakarta datang ke rumah Kiai Ali. Di dalam kunjungan tersebut tercatat 
dalam buku kecilnya K. Ali, bahwa peristiwa itu berlangsung pada hari 
Rabu pagi tanggal 26 September tahun 1962 jam 8 pagi. 


Dalam kesempatan itu, dibacakan Maulid dan ceramah agama, 
beberapa di antara yang memberikan cermah adalah Habib Ali Al 
Habsyi, Habib Muhammad bin Ali Al Habsyi dan Habib Salim bin 
Jindan. Di dalam rombongan tersebut ikut di antaranya Habib Ali bin 
Husein Al Athas, Habib Ahmad bin Gholib, Al Hamid Surabaya, Habib 
Umar Assegaf Semarang, dan banyak lagi yang lainnya para pembesar 
ulama pada waktu itu. 


Setelah usai acara, Habib Ali Al Habsyi Kwitang menanyakan 
perihal shalawat yang ditulis oleh Kiai Ali, dan Kiai Ali memaklumi 
hal itu karena memang Habib Ali dikenal luas sebagai Waliyullah dan 
Kiai Ali langsung mengambil kertas berisi Syiir yang ditulisnya dan 
membacakan di hadapan para Habib dengan suara indah. 

Alunan shalawat badar yang indah didengar oleh para Habaib 
dengan penuh kekhusyukan sampai sebagian besar dari mereka 
meneteskan air mata karena terharu. Habib Ali berbicara meminta 
agar Shalawat tersebut dijadikan munajat untuk melawan PKI. Lagu 
ciptaan KH. Ali Manshur ini mampu menggugah semangat juang kaum 
santri Indonesia ketika itu, khususnya warga Nahdliyyin yang berada 
di wilayah Banyuwangi. 

Penciptaan syair shalawat tersebut cukup berhasil menggugah 
semangat kalangan santri merespons situasi perpolitikan nasional pada 
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masa itu. Tak ayal, kalangan Nahdliyin semakin bersemangat untuk 
menyebarkan shalawat badar ke daerah lain seperti Surabaya, Jakarta, 
Pasuruan, Jember, NTB/Lombok, dan daerah-daerah lain di pulau Jawa. 
shalawat badar kemudian menjadi semacam lagu wajib pada setiap acara 
keagamaan atau pengajian-pengajian umum dan selalu dinyanyikan 
untuk menandingi lagu “Genjer-genjer PKI”. 


Hal ini terus berlangsung hingga meletusnya peristiwa besar yang 
dikenal dengan “Gerakan 30 September 1965” (Gestapu), yaitu suatu 
gerakan yang dilakukan PKI untuk melakukan pemberontakan terhadap 
pemerintahan yang sah yang berlandaskan falsafah Pancasila. Dalam 
peristiwa tersebut, tidak sedikit para petinggi tentara dan para Kiai 
yang menjadi korban pembantaian secara PKI. 


Akibat dari peristiwa tersebut, para tentara (Angkatan Darat) 
yang dibantu para Kiai beserta santri dan pasukan Banser-nya, serta 
dukungan kaum muslimin, kemudian mengadakan perlawanan 
fisik. Para tentara melakukan penumpasan gerakan PKI di pusat 
pemerintahan dan kota-kota besar, sementara para Kiai dengan pasukan 
Banser-nya dan kaum muslimin umumnya menghancurkan kekuatan 
PKI di daerah-daerah, sebagai wujud pembalasan terhadap kekejian 
yang mereka lakukan kepada para Kiai.” 


"Saiful Islam, Sang Pencipta shalawat badar, KHR. AliManshur (Surabaya: 
Amantra, 2004). 

75Saiful Islam, Sang Pencipta shalawat badar, KHR. AliManshur (Surabaya: 
Amantra, 2004). 
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SEMIOTIKA SHALAWAT BADAR: 
RESPONS PESANTREN TERHADAP 
PERPOLITIKAN NASIONAL 


A. Dinamika Politik Indonesia Era Orde Lama 


Sebelum memasuki politik Indonesia era Orde Lama, dinamika politik 
Indonesia di awal-awal kemerdekaan tak lepas dari spirit perlawanan 
kalangan pesantren terhadap aktivitas kolonialisme ketika itu. Sejak 
bulan September 1945, ketika pasukan Inggris mendarat di tanah 
Jawa, mewakili sekutunya, Belanda, yang berusaha menanamkan 
kembali kekuasaannya di Hindia Belanda, kalangan pesantren telah 
melakukan perlawanan politik terhadap aksi penjajahan lanjutan itu. 
Sejumlah kota berhasil dikuasai Inggris seperti Jakarta, Bandung dan 
Semarang. Namun kedatangan mereka di Surabaya telah ditunggu oleh 
pergerakan kaum santri. 


Menghadapi ancaman ini, para ulama pesantren berkumpul pada 
tanggal 22 Oktober dan menyatakan Perang Jihad (Jihad fi Sabilillah) 
melawan sekutu Inggris-Belanda. Para ulama pesantren meminta 
pemerintah Indonesia agar menentukan sikap dan tindakan nyata 
terhadap usaha-usaha yang dapat membahayakan kemerdekaan, agama, 
dan negara Indonesia, terutama pihak Belanda dan kaki tangannya. Para 
ulama pesantren menganjurkan, lebih tepatnya mengajak umat untuk 
melanjutkan perjuangan bersifat “sabilillah' untuk tegaknya Negara 
Kesatuan Republik Indonesia dan agama. 


Banyak di antara pesantren yang menjadi simpul perlawanan dan 
kerapkali menjadi tempat perlindungan bagi pasukan Hizbullah dan 
Sabilillah. KH. Hasyim As'ari dikenal sebagai kiai kharismatik yang 
membantu pembiayaan pasukan-pasukan tersebut. Keterlibatan fisik 
sekaligus dukungan moral dari Kiai yang kharismatik turut memberikan 
dampak positif terhadap perlawanan kalangan santri terhadap 
kolonialisme. Hal itu tampak misalnya dalam resolusi jihad oleh Kiai 
Hasyim Asy'ari yang mewajibkan umat Islam melawan penjajah dan 
merebut kembali kemerdekaan Republik Indonesia. 


Resolusi jihad tidak hanya menginspirasi semangat juang para 
santri dan masyarakat di wilayah Jawa Timur, tetapi juga bagi ribuan 
pemuda Tanah Air lainnya di banyak wilayah di Indonesia. Pasca 
tersebarnya fatwa Resolusi Jihad, gerakan pemuda tanah air muncul 
untuk melawan kolonialisme di daerahnya masing-masing. Sejumlah 
peperangan yang meletup dari semangat Resolusi Jihad antara lain 
pertempuran Laskar Hizbullah dan pasukan Belanda di Hotel Oranje 
Surabaya 19 September 1945, perang 5 hari di Semarang 15-20 Oktober 
1945 antara pejuang Indonesia melawan pasukan Jepang yang belum 
menyerah, serta serangkaian pertempuran sengit di Surabaya yang 
mencapai puncaknya pada perang besar 10 November 1945, perang 
tersebut ditandai oleh pekik takbir Bung Tomo yang menggelorakan 
semangat jihad bagi anak bangsa. Momentum tersebut juga menandai 
ditetapkannya tanggal 10 November sebagai Hari Pahlawan. 


Setelah Indonesia, terutama melalui perlawanan kalangan 
pesantren berhasil mengusir penjajahan, kalangan pesantren pun 
mengambil bagian dalam perpolitikan nasional. Bahkan, jabatan 
Menteri Agama Republik Indonesia awal-awal yang dibentuk setelah 
kemerdekaan diemban oleh tokoh dari kalangan pesantren.” Bagi 
kalangan pesantren, jabatan tersebut cukup strategis, sebab menjadi 
kunci untuk mengembangkan aktivitas sosial keagamaannya dalam 
waktu jangka panjang. 


7'Menteri Agama pertama adalah H.M Rasyidi yang digantikan beberapa bulan 
oleh seorang Menteri dari NU atas permintaan kalangan tradisionalis. 
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Di awal-awal pemerintahan Indonesia, sebenarnya kalangan 
pesantren cukup sulit untuk mendapatkan posisi yang strategis 
karena salah satu alasannya memiliki kader yang relatif sedikit dan 
dukungan yang kurang baik dari kelompok Muslim modernis. Selain 
itu, muncul ketidakrukunan pula antara kalangan pesantren dengan 
Muslim modernis. Ketika Wahid Hasyim diangkat menjadi Menteri 
Agama, muncul beragam kritikan dari kalangan Muslim modernis. 
Benih-benih pertikaiannya sebenarnya mulai terjadi pada tahun 1949 
ketika Masyumi berubah menjadi partai politik sejak tahun 1945, makin 
dikuasai oleh Muhammad Natsir dari Persis, organisasi Islam reformis 
yang kecil, tetapi cukup vokal. Mulai saat itu, pemimpin kalangan 
pesantren tradisional mulai disingkirkan di internal Masyumi. 


Menyikapi hal itu, kalangan pesantren memilih sikap yang lebih 
tegas, terutama ketika KH. Wahab Chasbullah terpilih sebagai Rais 
Aam Nahdlatul Ulama pada tahun 1950. Kiai Wahab meyakinkan 
kekuatan kalangan pesantren, “kekuatan NU itu ibarat senjata 
meriam, betul-betul meriam,” katanya.” Kiai Wahab langsung beralih 
ke masalah politik, suatu hal yang tidak biasa dan terduga dalam 
suasana keulamaan Muktamar NU. Kalangan pesantren dalam hal ini 
NU akhirnya memisahkan diri dari Masyumi dan mendirikan partai 
politiknya sendiri, yakni Partai NU, pada Muktamar di Palembang 
akhir bulan April 1952.” 


Tentu saja hal ini merupakan langkah yang cukup berani untuk 
masuk ke dunia politik secara otonom tanpa persiapan kader yang 
memadai. Di internal Partai NU sendiri, para aktivisnya hanya 
berpendidikan agama saja, dan relatif sedikit yang mengecam 
pendidikan sampai tinggi. Keberanian ini tampak dari pribadi Kiai 
Wahab Hasbullah yang menanggapi pertanyaan ironis Isa Anshary, 
salah satu tokoh Masyumi terkait persiapannya mempersiapkan kader. 
Atas pertanyaan itu Kiai Wahab menjawab secara tegas:”” 


7Andree Feillard, NU Visa Vis Negara, Pencarian Isi, Bentuk dan Makna di Tengah 
Prahara (Yogyakarta: Basa Basi, 2017), hlm. 40. 

2Andree Feillard, NU Vis a Vis Negara, Pencarian Isi, Bentuk dan Makna di Tengah 
Prahara, hlm. 40. 

7 Andree Feillard, NU Vis a Vis Negara, Pencarian Isi, Bentuk dan Makna di Tengah 
Prahara, hlm. 41. 
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“Kalau saya akan membeli mobil baru, dealer mobil itu tidak akan bertanya: 
Apa tuan bisa memegang kemudi? pertanyaan serupa itu tidak perlu, sebab 
andaikata saya tidak bisa mengemudikan mobil, saya bisa memasang iklan: 
“mencari sopir”. Pasti nanti akan datang pelamar-pelamar sopir antri di 
mua pintu rumah saya...!” 


Kalangan pesantren cukup aktif mengambil bagian dalam politik 
dalam berbagai pemerintahan, namun dinilai terlalu kiri oleh kalangan 
modernis atau pembaharu yang lebih banyak menguasai Masyumi. Pada 
bulan Juli 1953, Partai NU masuk dalam kabinet Ali Sastroamidjojo, 
yang dipimpin PNI dan didukung PKI. Sebaliknya, Masyumi dan PSI 
tampil sebagai opisisi. NU menambah peran politiknya, tidak hanya 
jabatan Menteri Agama, tetapi juga Menteri Pertanian, bahkan jabatan 
Wakil Perdana Menteri. Pemimpin Masyumi kecewa melihat NU 
semakin kuat dan semakin tidak menyenangi Soekarno. 


Pada tahun 1954, sebuah konferensi para ulama yang digelar di 
Cipanas, Jawa Barat, di bawah pimpinan Menteri Agama, Kiai Masykur, 
mengangkat Soekarno dan pemerintah sebagai “Waliyyul Amri ad-Daruri 
bisy-Syaukah”. Gelar ini membuat Soekarno menjadi seorang kepala 
Negara yang sah dan oleh karena itu harus dipatuhi oleh semua umat 
Islam.8! Keputusan tersebut, lagi-lagi mendapatkan pertentangan oleh 
Masyumi dan dianggap sebagai bencana umat Islam karena Indonesia 
belum berlandaskan Islam, yang masih bisa diraih dalam Majelis 
Konstituante mendatang menurut mereka. 


Pada Pemilihan Umum tahun 1955, NU mendapatkan sukses 
luar biasa. Dari awalnya hanya 8 kursi di Dewan Perwakilan Rakyat 
kemudian meningkat menjadi 45 kursi dengan 18,4 Yo suara, tepat di 
belakang Masyumi (20,9 Yo), Partai Nasional Indonesia (22,3 $o) dan 
berada di depan Partai Komunis Indonesia (16,4 Yo). Sementara partai- 
partai lain hanya mendapat kurang dari 3 Yo suara. Suara terbanyak 
NU diperoleh di pulau Jawa. NU mendapatkan kepercayaan yang 
sangat besar yang membuatnya menjadi Partai kunci dan berperan 


“Deliar Noer, Partai Islam di Pentas Nasional (Jakarta: CV Rajawali, 1987), 
hlm. 235. 
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besar bersama-sama dengan kaum nasionalis, pembaru, komunis dan 
Angkatan Bersenjata. "2 


Keterlibatan kalangan pesantren dalam dinamika politik Indonesia 
awal Orde Baru lebih kepada struktur dalam pemerintahan, perdebatan 
mengenai negara Islam di sidang konstituante dan dinamika politik 
kalangan Muslim tradisional dan modernis di dalam partai politik itu 
sendiri. Pasca kontribusi kalangan pesantren mengusir usaha penjajahan 
kembali oleh sekutu terhadap Negara Kesatuan Republik Indonesia, 
kalangan pesantren lebih sibuk dalam konsolidasi pemerintahan 
awal Indonesia. Barulah di akhir masa Orde Lama, tantangan politik 
kalangan pesantren lebih berat, sebab konflik ideologi bukan hanya 
terjadi dengan Partai Muslim yang berhaluan kanan, tetapi juga dengan 
Partai kiri. 


Pada konteks inilah, peran kalangan pesantren, terutama melalui 
spirit perlawanan berbasis spiritualitas yang dilantunkan melalui 
pembacaan shalawat badar menemukan relevansinya. Konflik NU dan 
PKI pecah, terutama setelah sejumlah pemberontakan yang dilakukan 
oleh PKI di berbagai daerah, termasuk kepada elite kalangan pesantren. 


1. Keluarnya NU dari Barisan Masyumi 


Nahdlatul Ulama (NU) memilih keluar dari barisan Partai Majelis 
Syuro Muslimin Indonesia (Masyumi). NU merasa ada perlakuan 
tidak adil, beberapa di antaranya sikap di kalangan elite Masyumi yang 
kurang menghormati para ulama, dan juga jatah Menteri Agama yang 
kerapkali diisi bukan dari kalangan NU. Pada Kongres Masyumi tahun 
1949 di Yogyakarta, salah satu tokoh Masyumi dari Muhammadiyah, 
Mohammad Saleh yang juga menjabat sebagai Walikota Yogyakarta, 
membuat permasalahan. Ia menyindar kalangan kiai NU sehingga 
membuat puluhan kader NU tidak terima dan meninggalkan 
arena Kongres. Kalangan NU bahkan menuntut Saleh mencaput 
pernyataannya meski tetap bergeming. 


82Andree Feillard, NU Vis a Vis Negara, Pencarian Isi, Bentuk dan Makna di Tengah 
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Dalam pandangan kalangan NU, selain para peserta yang tidak 
menaruh rasa hormat terhadap para kiai, mereka juga menganggap 
lulusan sekolah Belanda lebih baik dan superior dibandingkan 
lulusan sekolah agama seperti pesantren. Saat itu, Mohammad Natsir 
terpilih menjadi Ketua Umum dan pendukungnya menduduki Dewan 
Pimpinan Partai. Sementara itu, tokoh yang disukai kalangan NU 
yang dikenal moderat, Sukiman Wirjosandjojo menjadi Presiden 
Partai, sebuah jabatan baru, namun tidak begitu berpengaruh dan 
banyak simpatisannya yang kehilangan posisi. NU merasa tersisihkan, 
ditambah lagi Majelis Syuro yang biasanya diisi oleh kalangan ulama, 
diubah menjadi semacam dewan konsultatif dan tak berpengaruh apa- 
apa terhadap kebijakan partai." 


Masyumi didirikan pada saat Kongres umat Islam yang 
diselenggarakan di Gedung Muw'allimin Muhammadiyah Yogyakarta 7-8 
November 1945. Berbagai organisasi Islam, termasuk NU menyambut 
dengan baik berdirinya Masyumi. Menurut Aboebakar dalam Sejarah 
Hidup K.H.A. Wahid Hasyim, pada Kongres di Purwokerto 1946, NU 
menganjurkan anggotanya untuk mendukung Partai Politik Masyumi. 
Dengan basis massa yang sangat besar, NU menjadi “tulang punggung' 
dari konstituen Masyumi. 


Meskipun demikian, pada fase awal pendiriannya, sudah muncul 
berbagai faksi di dalam tubuh Masyumi, terutama antara kelompok 
konservatif yang dikomandoi Sukiman dan kelompok moderat yang 
diprakarsai Mohammad Natsir. NU dikenal lebih dekat dengan kelompok 
Sukiman, sementara kelompok Natsir dekat dengan Muhammadiyah. 
Perbedaan itu juga tampak dalam struktur kepengurusan partainya. 
Dari NU duduk sebagai Ketua Majelis Syuro KH. Hasyim Asy'ari, Wakil 
Ketua II KH. Wahid Hasyim, dan hanya mendapatkan tiga kursi saja 
di kalangan eksekutif, yakni Masykur, A. Dahlan, dan Faturrahman. 
Sementara itu, dari kalangan Muhammadiyah cukup banyak menduduki 
jabatan strategis, tidak hanya di bagian Majelis Syuro, tetapi juga 
mendudukkan lima wakilnya dalam jajaran Pengurus Besar. 


8Greg Fealy, Ijtihad Politik Ulama: Sejarah NU 1952-1967 (Yogyakarta: LKIiS, 
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Pada masa revolusi, Partai Masyumi berada di luar pemerintahan. 
Masyumi termasuk pihak yang paling mengecam segala perundingan 
dengan Belanda. Di sisi lain, keinginan untuk menentukan Haluan 
Negara cukup bergejolak di dalam parati Masyumi. Partai Syarikat Islam 
Indonesia (PSII) keluar dari Masyumi dan bukan lagi menjadi anggota 
istimewa Masyumi agar bisa masuk dalam Kabinet Amir Syarifuddin. 
Secara otomatis, Masyumi tak lagi menjadi satu-satunya partai Islam. 
Dalam beberapa kali kongres Masyumi dan rapat-rapat DPP internal, 
NU kerapkali mengusulkan agar Masyumi diubah menjadi badan 
federasi. Namun usul NU selalu diabaikan. 


Pada saat agresi militer Belanda, akhirnya mendorong Masyumi 
ambil bagian dalam kabinet. Peranan Masyumi dan tokoh-tokohnya, 
terutama dari faksi Natsir, begitu kuat di masa Kabinet Hatta. Ini terlihat 
dalam kongres Masyumi di Yogyakarta, yang keputusan-keputusannya 
menimbulkan hasrat NU untuk memisahkan diri dari Masyumi. Yang 
paling getol menyuarakan itu adalah KH. Wahab Chasbullah.8 


Rapat akhirnya memutuskan NU keluar dari Masyumi dan 
ditetapkan dalam Surat Keputusan PBNU tanggal 5/6 April 1952. 
Keputusan ini dibawa ke Muktamar NU ke-19 di Palembang pada 28 
April-1 Mei 1952. Dalam Mukmatar, kebanyakan tokoh NU setuju 
bila NU menjadi partai. Namun ada sekelompok kecil utusan yang 
memberikan perlawanan sengit. KH. Wahid Hasyim mencoba menjadi 
perantara untuk mencapai kompromi. Namun Kiai Wahab tak mau 
mengalah. Pemungutan suara pun dilakukan. Hasilnya: 61 setuju NU 
keluar dari Masyumi dan menjadi partai politik, 9 kontra, dan 7 abstain. 
Muktamar juga mengamanatkan untuk tetap mendorong Masyumi agar 
menjadi badan federasi. 
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2. Konflik NU dan PKI: Shalawat Badar sebagai Counter 
atas Lagu Genjer-genjer 


Reaksi politik masyarakat pesantren menjelang berakhirnya Orde 
Lama, lebih terarah pada perlawanannya terhadap aksi Partai Komunis 
Indonesia (PKI). Masyarakat pesantren menjadi rekan istimewa ABRI 
dalam menghadapi Komunis, terutama di Jawa Timur. Pada konteks 
itu, kekerasan-kekerasan telah muncul secara sporadis saat terjadi 
aksi sepihak yang dilakukan PKI untuk melaksanakan landreform sejak 
1964. Pihak komunis menyebut para pemilik tanah Muslim sebagai 
“setan desa” atau “borjuis”, sebagai refleksi dari pertikaian antarkelas 
terselubung antara ulama-ulama pemilik tanah dengan buruh tani. 


Perseteruan itu makin membuncah dengan semakin besarnya PKI. 
Pada bulan Mei 1965, PKI mengaku memiliki 3 juta anggota partai 
dan 20 juta anggota organisasi-organisasinya. Kalangan pesantren 
mempersiapkan diri menghadapi pertempuran-pertempuran yang 
diduga akan semakin gawat. Organisasi kepemudaan NU, Ansor, 
membentuk Barisan Serba Guna (Banser) pada tahun 1964, karena 
merasa yakin PKI telah menyusup ke dalam tubuh Angkatan Bersenjata. 


Cabang-cabang di daerah diperintahkan untuk siaga. Instruksi 
yang diberikan ketika itu adalah menempatkan anggota yang pernah 
mempunyai pengalaman ketentaraan pada jabatan Ketua Cabang Ansor 
atau paling tidak sebagai penasehat Banser. Dari sisi pemerintah, 
Jenderal Soeharto yang saat itu masih menjadi Panglima Kostrad 
menyatakan akan membasmi kaum komunis hingga ke akar-akarnya.' 


Muhammadiyah juga mendukung pengganyangan komunis 
dengan mengeluarkan sebuah fatwa tertanggal 11 November 1965 
yang mengumandangkan perang jihad melawan kaum komunis adalah 
wajib, namun dengan tambahan harus dilakukan tanpa kekerasan yang 
merugikan, fitnah dan rasa dendam. 


85Hal itu disampaikan Soeharto melalui pidatonya pada tanggal 1 Oktober 
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Pada tanggal 6 Oktober, PKI secara resmi menyerahkan penyelesaian 
masalah kudeta kepada Presiden Soekarno dan memutuskan untuk 
menghindari perlawanan fisik. Meskipun demikian, pemberantasan 
komunisme sejak saat itu telah menjadi target utama Angkatan 
Bersenjata, dan NU menyerukan kepada anggotanya untuk membantu 
ABRI memulihkan ketenteraman.8$ 


Kalangan pesantren paling aktif melakukan perlawan terhadap 
PKI di Jawa Timur, wilayah kekuatannya yang juga merupakan daerah 
komunis. Ansor menjadi ujung tombak aksi-aksi anti-komunis di 
daerah itu. Aksi-aksi tersebut cepat terlaksana karena keanggotan 
politik masing-masing pihak sudah diketahui semenjak persaingan 
antara mereka semakin meruncing pada tahun-tahun sebelumnya. 


Dalam konteks pemberontakan PKI, lebih khusus konflik 
horizontal antara kalangan Muslim pesantren dengan kelompok PKI, 
shalawat badar menjadi bagian dari perkembangan politik saat itu. 
shalawat badar menjadi teks sastra keagamaan di Indonesia sebgai 
respons kalangan pesantren terhadap kemelut konflik politik negara 
Indonesia pada saat itu. Shalawat ini menjadi tandingan dari lagu yang 
kerap dinyanyikan oleh kelompok PKI, Genjer-genjer. 


Pada saat itu, shalawat badar menjadi identitas dari kalangan 
Nahdliyin (warga NU) sekaligus simbol perjuangan partai NU. Secara 
bahasa, pesan yang dipakai, serta isi kandungannya mengedepankan 
aspek ketakwaan kepada Allah Swt. Sementara, Genjer-genjer adalah 
jargon kampanye partai PKI karena pesan yang terkandung di dalamnya 
begitu mudah dimengerti dan selaras dengan kondisi rakyat proletan 
pada masa itu yang termarjinalkan oleh kaum bourjuis. 


shalawat badar mengakomodasi masyarakat agama dari kalangan 
masyarakat awam, santri, kiai dan aktivis Islam, termasuk kelompok 
Islam reformis. Sementara Genjer-genjer mengakomodasi kalangan 
proletari buruh dan tani yang termarjinalkan dan merasa sakit hati atas 
kebijakan-kebijakan penguasa yang tidak memperhatikan kesetaraan 


8CAndree Feillard, NU Vis a Vis Negara, Pencarian Isi, Bentuk dan Makna di Tengah 
Prahara, hlm. 66. 
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ekonomi di tingkat bawah dan intimidasi politik mereka terima. Dalam 
hal ini, PKI memainkan peran penting sebagai representasi kaum 
proletary. 


shalawat badar digunakan oleh kalangan Nahdliyin untuk 
memobilisasi massa yang mayoritas adalah beragama Islam di pelosok- 
pelosok desa dan perkotaan. Sementara itu, Genjer-genjer digunakan oleh 
kelompok PKI sebagai alat untuk mobilisasi politik untuk merangkul 
masyarakat buruh tani dan siapapun yang merasa termiskinkan oleh 
kebijakan yang tidak pro rakyat. 


Maka dalam hal ini, antara Shalawat Badar dan Genjer-genjer 
terdapat persaingan ideologi yang disebabkan bukan karena aspek 
intrinsik kedua syair tersebut. Akan tetapi, disebabkan karena peran 
partai politik yang mengakuisisinya sebagai alat kampanye untuk 
mendulang massa sekaligus kritik sosial kepada penguasa. Secara 
intrinsik teksnya, justru terdapat beberapa kesamaan antara shalawat 
badar dan Genjer-genjer, bahkan dari sisi motivasi penciptaannya pun 
sama-sama termotivasi karena gejala sosial yang memprihatinkan di 
bumi Indonesia." 


Kontestasi politik antara Shalawat Badar dan Genjer-genjer tidak 
lain disebabkan karena pengaruh partai politik yang memanfaatkannya. 
Apabila dilacak kembali ke masa lampau, akar sejarah penciptaan syair 
Genjer-genjer sesungguhnya tidak ada hubungannya dengan partai PKI. 
Genjer-genjer adalah lagu rakyat populer. Ia tak lain adalah hasil kreasi 
seorang musisi Osing Banyuwangi bernama M. Arief. Lagu tersebut 
diciptakan pada saat Banyuwangi di bawah penjajahan Jepang pada 
tahun 1942. Genjer-genjer adalah kritik atas penjajahan yang terjadi 
saat itu. 


Setelah terbebas dari tipu daya Jepang dan menghirup udara 
kemerdekaan pada tahun 1945, M. Arief bergabung dengan Lembaga 
Kebudayaan Rakyat (Lekra). Pada saat itu, Genjer-genjer menjadi 
kepentingan politik, terutama dipopulerkan oleh PKI. Pada tahun 


$7RM. Imam Abdillah, Shaawat Badar dan Politik NU (Serang: galamniora press, 
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1963, lagu Genjer-genjer memasuki babak baru ketika diperdengarkan 
secara intensif melalui siaran RRI dan TVRI, bahkan berkumandang 
pada setiap kegiatan yang melibatkan anggota dan simpatisan PKI.88 


“Genjer-genjer nong kedok'an pating keleler 

Genjer-genjer nong kedok'an pating keleler 

Emak'e tole, teko-teko mbubuti genjer 

Emak'e tole, teko-teko mbubuti genjer 

Oleh sak tenong mungkor sedot seng tole-tole 

Genjer-genjer saiki wis digowo muleh 

Genjer-genjer isuk-isuk didol ning pasar 

Isuk-isuk didol ning pasar dijejer-jejer, diuntingi, podo didasar 

Dijejer-jejer, diuntungi, podo didasar emae” Jebreng 

Podo tuku nggowo welasan 

Genjer-genjer saiki wis arep diolah. 

Menurut Syakir Ali, shalawat badar tidak diciptakan untuk 
melawan lagu Genjer-genjer, meskipun pada fase berikutnya shalawat 
badar digunakan untuk menandingi semarak lagu PKI tersebut. Jika 
diperhatikan dengan saksama, dalam bait-bait shalawat badar, secara 
semiotik terdapat makna yang merujuk pada situasi sosial dan politik 
pada masa itu. Shalawat badar tercipta dari kumpulan rasa gelisah 


yang terpendam melihat realitas sosial politik yang semakin tidak 
menguntungkan pihak umat Islam. 


Shalawat badar digunakan sebagai slogan dan lagu kampanye Partai 
NU karena baik secara teks maupun konteksnya, dapat dijadikan simbol 
perjuangan NU dan representasi politiknya. Dilandasi atas motivasi 
dan semagat heroik sahabat Perang Badar yang direpresentasikan pada 
para aktivis NU dalam perang melawan kemungkaran di Indonesia, 
dalam melawan tipu daya musuh politik NU yang tidak lain adalah 
PKI beserta semboyan reformasi tanahnya. Motivasi kedua melihat 


88Utan Parlindungan, Mitos Genjer-genjer: Politik Makna dalam Lagu, Jurnal Ilmu 
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kondisi sosial politik Indonesia yang memprihatinkan, penuh intrik 
kekuasaan dan tidak segan memberikan label baik dan buruk terhadap 
sekelompok orang.” 


Realitas ini menunjukkan bahwa kontestasi politik antara 
masyarakat pesantren dengan PKI tidak saja terjadi dalam konflik 
fisik semata, akan tetapi juga merambah ke konflik lagu-lagu “wajib” 
di masing-masing pihak. Maka bisa dikatakan bahwa shalawat badar 
muncul sebagai simbol perlawanan masyarakat Muslim pesantren 
terhadap lagu Genjer-genjer yang kerap menjadi glorifikasi perjuangan 
kalangan PKI. 


3. Shalawat Badar sebagai Simbol Perlawanan Muslim 
Moderat 


Setelah mencapai kemerdekaan Republik Indonesia (1945), perjuangan 
bangsa Indonesia harus melalui Era Orde Lama (1945-1966). Era ini 
dipimpin oleh Presiden Soekarno. Pada era ini, ada dua kelompok 
besar yang saling berlawanan dalam menentukan arah perjalanan 
bangsa Indonesia ke depan. Kelompok tersebut adalah kaum sekuler 
dan kelompok islamis. Di era ini, diskursus dan pertautan ide Islam 
dan nasionalisme cukup keras. Ide Negara Islam (gagasan Negara 
Islam sebagai gejala awal abad ke-20-an) harus berhadapan dengan ide 
sekularisme. Perjuangan kalangan pesantren dalam masa ini terbilang 
unik. Sebab, kalangan pesantren memainkan peran yang besar dalam 
mencari titik temu antara nasionalisme dan Islam hingga terwujudnya 
Negara Nasional berdasarkan Pancasila. 


Melalui Dekrit 5 Juli 1959, ide Negara Islam “dikalahkan” sementara 
dasar Pancasila “dimenangkan”. Dalam kesempatan ini, KH. Ahmad 
Siddig (Alm.) menfatwakan, bahwa Negara Nasional Indonesia yang 
berdasarkan Pancasila sudah merupakan bentuk final bagi umat Islam. 
Sebuah fatwa politik yang tampaknya ingin menghapus trauma masa 
lalu antara umat Islam dengan pihak penguasa. Perjuangan selanjutnya, 
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menjadikan Negara Pancasila sebagai kendaraan untuk mewujudkan 
suatu tata sosio-politik yang adil, demokratis, dan egaliter di atas 
landasan moral-transendental. 


Dalam kaitannya dengan shalawat badar, sesungguhnya terdapat 
aspek sufistik di dalam teks tersebut sebagai simbol perlawan kalangan 
pesantren sebagai basis Muslim moderat di Indonesia terhadap segala 
kekuatan yang ekstrem, baik ekstrem kanan maupun ekstrem kiri. Hal 
itu terbukti dengan kontribusi masyarakat pesantren dalam menuntas 
PKI sebagai kelompok ekstrem kiri dan perlawanannya pula terhadap 
kelompok ekstrem kanan seperti Darul Islam/Tentara Islam Indonesia, 
yang berupaya menjadi negara Indonesia sebagai negara Islam. 


Sebagaimana syair-syair yang diciptakan oleh para sufi, yang 
berkecenderungan memiliki makna vertikal untuk lebih mendekatkan 
dirinya sebagai makhluk dengan Tuhannya, sebagai khalik, maka 
bait-bait di dalam shalawat badar pun didominasi oleh ungkapan 
pertaubatan seorang hamba kepada Tuhannya. Bahasa yang disampaikan 
dalam syair tersebut cukup ringan dan mudah dipahami. Ada lima bait 
yang menggunakan kata ilahi (wahai Tuhanku), sebagai ungkapan 
permohonan doa seorang hamba kepada Tuhannya. Berbeda dengan 
teks doa pada umumnya, yang kerap kali menggunakan kata Allahumma 
(Ya Allah) atau Rabbana (Wahai Tuhan Kami). 


Hal ini menjadi isyarat sisi sufistik seorang pengarangnya yang 
merasa dirinya betul-betul merasa rendah di bawah Tuhannya dan 
mengaku penuh dosa nan hina di hadapan Allah Swt. Pemakaian lafaz 
Ilahi sebagaimana juga dilakukan oleh para sufi, seperti Abu Nawas 
yang menggunakan kata ilahi lastu li al-firdaush ahl (wahai Tuhanku, 
aku bukanlah ahli surga), dalam sebuah syair monumental karyanya 
yang amat terkenal, juga dalam tarekat Gadariyah wa Nagsabandiyah yang 
berbunyi ilahi anta magsudi wa ridaka mathlubi (Wahai Tuhanku, hanya 
engkaulah yang aku maksud, rida-Mu adalah pencarianku). Dalam bait 
shalawat badar, juga banyak memakai lafaz nida kepada Allah dengan 
memakai kalimat ilahi. 
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KAIN JONI ea BNI eka AI 


“Wahai Tuhanku, selamatkanlah umat ini dari berbagai malapetaka, dari amarah 
balas dendam”. 


Bait di atas mengawali nuansa sufistik dan secara implisit, 
pengarang memohon kepada Allah agar umat diselamatkan dari 
berbagai bencana dan prahara yang berpotensi memecah belah 
persatuan umat Islam, khususnya dan umat beragama yang berbeda 
di dalam Negara Kesatuan Republik Indonesia. Kemudian renungan 
itu dilanjutkan pada bait ke-7: 


S0 GUN aib TES US 


“Wahai Tuhanku, bebaskanlah dan lepaskanlah kami dari segala yang 
menyakitkani”. 


Dalam syair di atas, secara eskplisit Kiai Ali Manshur mengulangi 
doa-doanya untuk keselamatn umat, khususnya umat Islam, dalam 
menghadapi berbagai tantangan dan problematika kehidupan agar 
diberikan kemenangan dan keselamatan. Dalam hal ini tentu saja, 
konteks sosial politik pada masa itu menjadi latar yang tidak bisa 
dipisahkan dalam penciptaan teks di atas. Lalu pada bait ke-9: 


Hang Geli Ga UII adi (di 


“Wahai Tuhanku, bebaskanlah kami dari kedukaan, dari orang-orang durhaka 
dan orang-orang yang merusak”. 


Doa ini diungkapkan secara berturut-turut seolah Allah Swt. 
membutuhkan deskripsi lebih rinci tentang harapan dan keinginan 
hambaNya. Padahal, Allah dalam keyakinan para sufi bersifat Maha 
Mengetahui dan Maha Bijaksana. Dalam doanya, penyair memohon 
dengan mengatasnamakan dirinya. Akan tetapi, permohonan- 
permohonan tersebut ditujukan bagi segenap umat. 
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Pada bait ke-9, masih menjadi satu runtutan doa dari bait ke- 
5. Penyair memohon kepada Tuhannya agar umat dibebaskan dari 
belenggu bencana yang menyusahkan dan menyulitkan, terutama 
bencana-bencana yang ditimbulkan oleh sekelompok orang-orang yang 
berbuat kejahatan, melanggar norma-norma kehidupan, baik yang 
berdasarkan kesepakatan maslahat antarumat manusia, maupun yang 
telah diatur dalam agama. 


Setelah ungkapan doa dan permohonan, tidak luput pula KH. Ali 
Manshur menyampaikan doa ampunan atau pertaubatan kepada Allah 
Swt. Sebagaimana pada umumnya dilakukan oleh para suluk dalam 
rangka membersihkan hatinya dari berbagai dosa-dosa. Ungkapan doa 
pertaubatan tersebut terdapat pada bait ke-23 dan 25. 


Ga Se Ie JR ST ASI 


“Wahai Tuhanku, ampuni dan muliakan kami dengan memperoleh permintaan- 
permintaan ini”. 


dilas 533 Jia 105 Ala 33 NAN 


“Wahai Tuhanku, Engkau Maha Lemah Lembut Pemilik annugerah, Pemilik 
Kasih Sayang”. 


Dalam bait di atas, penulis menunjukkan konsistensinya dengan 
tetap menggunakan kata ilahi. Ia memohon hajat umat kepada Tuhannya 
atas tercapainya harapan dan terbebasnya kesulitan umat.” 


B. Politik Indonesia di Masa Orde Baru: Potret 
Perlawanan Politik Pesantren 


Pada awal Orde Baru, Angkata Bersenjata menetapkan sistem politik 
baru dan menarik dukungannya kepada Soekarno." Semula, baik partai- 


?RM. Imam Abdillah, Shaawat Badar dan Politik NU (Serang: galamniora press, 
2019), hlm. 146-148. 
?!Lihat: Andree Feillard, NU Vis a Vis Negara, Pencarian Isi, Bentuk dan Makna di 
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partai politik maupun gerakan mahasiswa dan pelajar, menyatakan 
akan melindungi Presiden yang sangat populer di kalangan rakyat 
Indonesia itu. Namun demikian, setelah secara terang-terangan tidak 
akan membubarkan PKI, Soekarno secara bertahap disingkirkan. Dalam 
dinamika politik baru ini, NU sebagai partai yang merepresentasikan 
kalangan pesantren, minimal pesantren tradisional, berada di suatu 
tempat penuh ranjau, pilihannya seberapa jauh NU harus tetap setia 
terhadap Soekarno. Penolakan Soekarno untuk membubarkan PKI 
yang dituduh bertanggung jawab atas pembunuhan enam jenderal dan 
percobaan kudeta, membuat situasi menjadi sangat rumit. 


Kaum pesantren terpaksa mengambil sikap terhadap sistem politik 
yang diusulkan ABRI, yang tidak bersimpati terhadap partai-partai yang 
dianggap lebih mementingkan kelompoknya masing-masing ketimbang 
bangsa secara keseluruhan. NU menyatakan oposisinya terhadap sistem 
Orde Baru. Terlebih, setelah ditutupnya perdebatan sengit mengenai 
negara Islam pada tahu 1959, NU mulai kritis terhadap pemerintah 
Orde Baru. Pada saat itu, keadaan negara cukup lemah. Inflasi 
melambung tinggi (600 Yo per tahun menjelang akhir 1965), jumlah 
produksi menurun seperti halnya pendapatan negara, pengangguran 
meningkat dan infrastruktur ekonomi semakin memburuk. 


Menghadapi sekian banyak masalah itu, NU berhasil bertahan 
sebagai partai yang kritis terhadap pemerintah, bahkan berhasil 
membuat pendapatnya didengar di DPR. Meskipun demikian, dalam 
keadaan seperti ini, NU kurang berdaya mempertahankan aktivitas 
agama, sosial, dan pendidikan yang mengalami kemunduran setelah 
terseret ke dalam arus oposisi pemerintah. 


Meskipun demikian, NU tetap berkembang dan memainkan peran 
penting, terutama karena NU merupakan satu-satunya kekuatan politik 
besar, selain tentara, yang masih tetap utuh. Faktanya, NU meraih lebih 
dari 1870 suara pada Pemilihan Umum tahun 1955, kemudian sampai 
pada tahun 1971 NU mampu menunjukkan keandalan politiknya. 
Tanggapan NU terhadap perkembangan masa-masa awal setelah 


Tengah Prahara (Yogyakarta: Basa Basi, 2017), hlm. 87. Lihat juga: Duta Masyarakat, 
13-8-1996. 
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terjadinya kudeta sangatlah berpengaruh dalam pembentukan sistem 
politik Indonesia pasca “Demokrasi Terpimpin”. 


Perlawan basis-basis suara NU, di banyak pesantren di Indonesia 
tak lepas dari pilihan NU untuk menjadi opisisi pemerintah. Shalawat 
badar sebagai identitas warga NU menjadi simbol perlawanan 
masyarakat pesantren terhadap pemerintahan Orde Baru. Tak jarang 
shalawat badar dilantunkan tidak hanya pada acara-acara keagamaan 
NU, tetapi juga dalam setiap kampanye partai NU. Secara eksplisit, 
warga NU hendak mengatakan bahwa spirit perjuangan politik kaum 
pesantren dilandasi oleh nilai-nilai keagamaan yang kuat,” salah 
satunya melalui lantunan shalawat badar dalam setiap pergerakan 
politik kaum Nahdliyin. 


1. Respons Pesantren dan NU terhadap Politik Orde Baru 


Garis-garis Besar Haluan Negara (GBHN) hasil Sidang Umum MPR 
1978 menetapkan dua hal yang bikin kecewa kalangan Islam: mengakui 
aliran kepercayaan sejajar dengan agama-agama resmi dan mewajibkan 
indoktrinasi ideologi negara secara massal lewat Pedoman Penghayatan 
dan Pengamalan Pancasila (P4). 


Anggota MPR dari Partai Persatuan Pembangunan (PPP) yang 
tergabung dalam Fraksi Persatuan Pembangunan (FPP) menolak dua 
poin tersebut. PPP adalah partai yang saat itu masih berasas Islam. 
Setelah kebijakan fusi partai diberlakukan pemerintah pada 1974 
(dari 9 menjadi 2 partai plus Golkar yang dianggap “bukan partai” 
tapi mengikuti Pemilu), PPP adalah satu-satunya representasi Islam 
dalam panggung politik. Dua poin itu memang sensitif bagi umat Islam. 
Pengakuan resmi terhadap aliran kepercayaan, dianggap merendahkan 
Islam sebagai agama. Sementara indoktrinasi Pancasila dikhawatirkan 
bisa “mengganti” posisi agama dalam kehidupan masyarakat.” 


?M. Rahmat Effendi, “Kekuasaan Negara dalam Perspektif Dakwah Islam”, 
Mimbar, Jurnal Sosial dan Pembangunan (Bandung: Pusat Penerbitan Universitas, 
LPPM Unisba, September 2003), hlm. 26. 

Martin van Bruinessen dalam NU: Tradisi, Relasi-relasi Kuasa, dan Pencarian 
Wacana Baru (1994), hlm. 104. 
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K.H. Bisri Syansuri memandang keputusan tersebut sebagai 
“ancaman terhadap status Islam sebagai agama dan memprotesnya 
dengan keras”. Sebagai Presiden Majelis Syuro PPP sekaligus ulama NU 
terkemuka, pendapat Kiai Bisri tentu sangat berpengaruh dan banyak 
diikuti para kader PPP. Kiai Bisri sendiri sebenarnya bukan tipikal ulama 
yang terlalu peduli politik. Perhatian dan pertimbangannya lebih tertuju 
kepada persoalan keagamaan dan keumatan. Ia dikenal tidak memiliki 
naluri politik dan keluwesan yang dibutuhkan untuk memimpin sebuah 
partai. Penalaran dan dasar keputusannya selalu berlandaskan prinsip 
figh (hukum Islam) alih-alih kepentingan politik. 


Sebagaimana lazimnya ulama Nahdliyin, ia pun lebih memilih 
menghindari konflik dengan pemerintah. Maka, ketika mengetahui 
pemerintah mengesahkan dua poin tersebut, Kiai Bisri murka. Tak 
biasanya ia terlihat semarah itu dan sampai memutuskan sesuatu 
yang jarang ia lakukan: mengeluarkan pendapat politik. Greg Barton 
mengungkapkan, “Tahun berikutnya (1978|, NU dan PPP memiliki 
kesempatan lebih lanjut untuk menunjukkan independensi politik 
mereka. Kiai Bisri marah dengan dua keputusan yang muncul dari 
parlemen”. Ketidaksukaan Kiai Bisri dan kalangan Islam bisa dipahami 
sebagai ketidaksetujuan terhadap indoktrinasi P4, bukan pada Pancasila 
itu sendiri. Dalam indoktrinasi itu, tertangkap kesan soal relativisme 
agama yang menyatakan semua agama diakui sama benarnya dan 
bahkan menyejajarkan aliran kepercayaan dengan agama-agama resmi.” 


Sensitivitas Kiai Bisri dan orang-orang PPP sebenarnya berkaitan 
erat dengan kebijakan Soeharto terhadap Islam dan represinya kepada 
aspirasi politik umat Islam. Pada dekade 1970-an, Orde Baru bukan 
hanya dianggap tidak memberi proporsi yang layak, namun juga malah 
meminggirkan aspirasi politik Islam. Padahal, peran kalangan Islam 
dinilai cukup besar dalam melahirkan Orde Baru — khususnya dalam 
pemberangusan PKI sebagai poros penting kekuatan politik Orde Lama. 


”4Martin van Bruinessen dalam NU: Tradisi, Relasi-relasi Kuasa, dan Pencarian 
Wacana Baru (1994), hlm. 106. 

Greg Barton, AbdurahmanWahid: The Authorized Biography of Abdurrahman 
Wahid (Yogyakarta: PT. Huta Parhapuran, 2019). 
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Diungkapkan lebih lanjut oleh van Bruinessen, “Kepekaan umat 
Islam dapat dimengerti lebih baik jika orang ingat bahwa umat Kristen 
terlalu banyak duduk di elite kekuasaan dan karena Soeharto sendiri 
dan para penasihat terdekatnya dipercaya sebagai penganut Aliran 
Kepercayaan dan tidak simpatik terhadap Islam skripturalis”. Tepat di 
masa itu pula, banyak kalangan Islam menganggap Pancasila sebagai 
produk aliran kepercayaan yang tidak sesuai syariat. Dan Soeharto, 
yang saat itu sudah menampakkan tanda-tanda sebagai “penafsir 
tunggal Pancasila”, dikhawatirkan akan memaksakan ideologi negara 
itu sebagai pengganti agama. 


Di tengah kondisi politik dan represi macam itulah Fraksi 
Persatuan Pembangunan memutuskan walk out dari Sidang Umum 
MPR 1978. Walk out itu bisa dimaknai sebagai akumulasi kekecewaan 
dan kemarahan terhadap pemerintah. Selain juga sebagai protes atas 
abainya pemerintah kepada aspirasi umat Islam. Dalam negara Orde 
Baru yang selalu memprioritaskan konsensus, tindakan walk out FPP 
tentu saja bentuk perlawanan yang, mengutip van Bruinessen, “sangat 
radikal”. Dengan kata lain, mereka melakukan delegitimasi terhadap 
kekuasaan Soeharto. 


Tindakan walk out 1978 adalah “bukti lebih lanjut dari keengganan 
NU (dan PPP) untuk sejalan dengan garis pemerintah.” Secara politik, 
dampak walk out sangat merugikan bagi PPP Ketua Umum Mintaredja 
diturunkan dari jabatannya secara paksa lewat operasi politik yang 
dijalankan Ali Moertopo. Penggantinya adalah Djaelani Naro, orang 
yang dikenal dekat dengan tangan kanan Soeharto itu. Aksi walk out 
itu juga kian mempertebal kecurigaan Orde Baru terhadap Islam. Lebih 
lanjut, pemerintah kemudian menjadikannya dalih bagi pembungkaman 
aspirasi umat Islam dan depolitisasi Islam di Indonesia.” 


2. Trauma Orde Baru terhadap Islam Politik 


Dalam diskursus sistem ketatanegaraan di Indonesia, sesungguhnya 
demokrasi Pancasila adalah sebuah sintesis dari demokrasi Liberal 


SC.W. Watson, Muslims and the State in Indonesia, (1996). 
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tahun 1950-an dan Demokrasi Terpimpin (1959-1965). Namun, karena 
disintegrasi nasional dan instabilitas politik yang terjadi sepanjang 20 
tahun pertama pasca kemerdekaan merupakan trauma politik yang 
terus-menerus menghantui rezim Orde Baru, maka rezim Orde Baru 
sangat menaruh perhatian terhadapnya. Sedemikian besarnya perhatian 
ini sehingga Orde Baru tampak sangat represif atau guasi-represif dalam 
menangani isu-isu di sekitar integrasi nasional dan stabilitas politik. 
Sehingga pemerintah Orde Baru dalam mengelola konflik politiknya 
melakukan depolitisasi dan puncaknya memberlakukan politik “Asas 
Tunggal”. 


Karena prioritas difokuskan kepada pembangunan ekonomi yang 
harus ditopang oleh stabilitas politik dan keamanan nasional, maka 
pembangunan demokrasi mengalami kelambanan. Dalam kaitan ini, 
ide politik Islam selama periode Orde Baru harus disampaikan dengan 
sangat hati-hati. Trauma politik masa lampau dengan pihak ABRI 
berangsur-angsur hilang, tetapi ide tentang Negara Islam sudah gugur 
dengan sendirinya dengan ditetapkannya Pancasila sebagai satu-satunya 
asas orpol dan ormas. 


Ketika sejumlah tokoh Islam (terutama tokoh Masyumi) dibebaskan 
dari penjara Soekarno pada tahun 1966, muncul suatu kerinduan dan 
optimisme terhadap partai politik Islam yang besar dan kuat itu. 
Mantan ketua Masyumi ketika dibubarkan pada tahun 1960, Prawoto 
Mangkusasmito, sangat aktif ingin mewujudkan rehabilitasi Masyumi 
sebagai Partai politik. Akan tetapi, usaha tersebut mendapat tantangan 
yang sangat keras dari pelbagai pihak, terutama dari Angkatan Darat, 
kalangan Kristen/Katolik, dan para tokoh Partai Nasional Indonesia. 
Bahkan ketika tuntutan umat Islam semakin menguat, pemerintah 
justru mengambil kebijakan untuk memperkecil ruang gerak politik 
mereka. Militer kemudian semakin tegas mengklaim kedudukannya 
sebagai pembela utama UUD 1945 dan Pancasila. Militer juga tidak 
segan-segan melawan kekuatan yang dipandang hendak menggantikan 
UUD 1945 dan Pancasila. 


Keberatan militer terhadap rehabilitasi Masyumi, dilatarbelakangi 
traumanya akan simpati Masyumi kepada pemberontakan Pemerintahan 
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Revolusioner Republik Indonesia (PRRI) dan banyak tokoh-tokohnya 
yang terlibat dalam peristiwa tersebut. Secara formal alasan 
penolakan terhadap rehabilitasi Masyumi adalah persoalan “hukum 
dan psikologis”. Padahal yang sebenarnya, akibat dari kekhawatiran 
dihadirkannya kembali Masyumi, kekuatan politik Islam akan dengan 
mudah dimobilisasikan sehingga menjadi satu kekuatan politik yang 
sangat besar. 


Pada masa transisi menuju Orde Baru, hubungan yang mulai 
membaik antara Angkatan Darat dengan umat Islam sedikit demi 
sedikit semakin melemah, bahkan dalam perjalanan berikutnya timbul 
saling mencurigai dan tidak jarang timbulnya konflik. Keberatan 
pemerintah untuk merehabilitasi Masyumi mendorong sebagian 
umat Islam untuk mencari jalan lain untuk menghidupkan partai 
Islam. Pada tanggal 7 April 1967 Badan Koordinasi Amal Muslim 
(BKAM) membentuk Kelompok Tujuh untuk merancang pembentukan 
partai baru menggantikan Masyumi.” Maka pada tanggal 5 Februari 
1968 pemerintah menyetujui berdirinya Partai Muslimin Indonesia 
(PARMUSI) sebagai gabungan partai Islam, sebagaimana diusulkan 
BKAM. Namun, pemerintah mensyaratkan Parmusi bukanlah Masyumi 
(mantan pemimpin Masyumi tidak boleh memimpin Parmusi). 
Persetujuan berdirinya Parmusi belum menjamin terakomodasinya 
aspirasi politik Islam. Buktinya pemerintah selalu mencampuri Parmusi 
dalam hal kepemimpinan. 


Ketika Partai Muslimin Indonesia (PARMUSI) untuk pertama 
kalinya hendak mengadakan Muktamar pada tanggal 4 - 7 November 
1968 di Malang Jawa Timur, peserta Muktamar sepakat memilih Mr. 
Muhammad Rum sebagai Ketua Umum Partai yang baru itu. Menurut 
Muktamirin, walaupun Roem salah seorang anggota bekas pimpinan 
Partai Masyumi, ia bersih dari “dosa” politik Masyumi (yaitu simpati 
kepada pemberontakan PRRI), bahkan tidak jarang Muhammad Roem 
bersebrangan dengan tokoh karismatik Masyumi M. Natsir. 


”Allan Samson, Islam in Indonesian Politics, Asian Survey, vol. VII, no. 12 
Desember 1968. Menurutnya, BKAM yang beranggotakan 16 organisasi Islam pada 
awalnya dibentuk untuk memperjuangkan rehabilitasi Masyumi. 


Bab 4 Semiotika Shalawat Badar: Respons Pesantren terhadap Perpolitikan 85 


Dengan latar belakang demikian, Parmusi optimis bahwa 
pemerintah tidak akan keberatan dengan naiknya Roem sebagai 
Ketua Umum Parmusi. Akan tetapi, pemerintah dan Angkatan 
Darat berkebaratan terhadap Mr. Muhammad Rum karena beliau 
merupakan tokoh Masyumi yang masih sangat berpengaruh. Hal 
ini diperlihatkan dalam kebijakan Presiden yang meminta Jendral 
Alamsyah Ratuprawiranegara sebagai Sekretaris Negara mengirim 
telegram ke Malang untuk menginformasikan bahwa pemerintah tidak 
dapat menerima Muhammad Rum. Sebagai jalan keluar yang terbaik 
pada waktu itu kongres memilih duet antara Djarnawi Hadikusumo 
sebagai Ketua dan Lukman Harun sebagai Sekretaris Jendral Partai 
Muslimin Indonesia. Keduanya berasal dari Muhammadiyah sebagai 
komponen terbesar dari partai tersebut. 


3. Konflik Internal Partai Islam: Keluarnya NU dari PPP 


NU sebagai partai kalangan pesantren tradisional memasuki 
tahap kritis dalam Partai Persatuan Pembangunan (PPP) ketika 
kekecewaannya semakin membuat para aktivis menyesali kelalaian NU 
terhadap kegiatan sosial-pendidikan karena terlalu tenggelam dalam 
masalah politik praktis.”8 Pada saat yang sama, persaingan semakin 
meruncing di dalam tubuh partai mendorong NU menjadi makin 
radikal. Keseimbangan yang rawan tahun 1970 menjadi kacau dengan 
semakin tersingkirnya golongan tradisionalis di tubuh PPP, Pilihan 
untuk meninggalkan partai tampak menjadi keputusan hampir semua 
aktivitas meskipun dengan alasan yang sering berbeda satu sama lain. 


Sebenarnya, pada Muktamar ke-22 di Jakarta bulan Desember 
1959, Kiai Achyat Chalimi sudah melontarkan pernyataan agar NU 
kembali ke “Khittah 1926”. Ia mengeluhkan Partai telah jatuh ke tangan 
oknum tertentu. Idham Chalid waktu itu menolak meninggalkan 


28Sejak tahun 1952, ketika NU menjadi partai sendiri dan keluar dari Masyumi, 
sector politik menjadi pusat kegiatan NU. Perhatian yang dicurahkan pada kegiatan 
politik semakin ditingkatkan karena NU merasa mendapatkan tantangan yang 
berat dengan keberaniannya meninggalkan Masyumi, partai yang menggabungkan 
organisasi Islam. Lihat: Andree Feillard, NU Vis a Vis Negara, Pencarian Isi, Bentuk 
dan Makna di Tengah Prahara (Yogyakarta: Basa Basi, 2017), hlm. 189. 
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kehidupan politik meskipun mengakui adanya kelemahan dalam bidang 
sosial. Kiai Bishri Syansuri menghimbau agar “Khittah 1926” menjadi 
sumber inspirasi rapat pengurus partai bulan Agustus 1968. Barulah 
pada tahun 1971, ketika Muktamar ke-25 berlangsung di Surabaya, Rais 
'Aam Kiai Wahab Hasbullah menghimbau para aktivis agar kembali ke 
“Khittah 1926”. Dalam Muktamar itu diputuskan: 


Mempertimbangkan gagasan tentang wadah baru yang nonpolitis 
untuk menampung dan membimbing aspirasi Islam Ahlussunnah 
wal Jamaah di kalangan umat, yang oleh karena pekerjaannya atau 
oleh karena faktor-faktor lain harus meninggalkan ikatan-ikatan 
politiknya dengan partai politik. Dalam Muktamar ini ditegaskan, 
sebuah organisasi baru perlu dibentuk untuk menghadapi kendala- 
kendala yang melanda para pegawai negeri ataupun pekerja yang 
tergantung pada pemerintah. Pada saat terjadi fusi partai politik 
tahun 1974, Kiai Bishri menekankan pemisahan antara dua cabang, 
satu cabang politik dan satu cabang sosial. Pasalnya, menurut Kiai 
Bishri, bidang sosial dan pendidikan telah terabaikan. 


Ada beberapa faktor yang saling terkait yang mengarah pada 
penolakan keikutsertaan dalam kehidupan politik praktis. Di satu sisi, 
ada tekanan yang diderita oleh pagawai negeri atau para pengusaha 
yang tergantung pada administrasi untuk mendapatkan bagian tender 
pekerjaan umum. Di sisi lain, ketidakpuasan terhadap pengabaian 
tugas-tugas utama yang bersifat sosial atau pun Pendidikan, pengabaian 
yang dalam jangka panjang bisa membuat NU kehilangan akarnya di 
masyarakat. Ditambah lagi dengan ketidakpuasan terhadap pimpinan 
NU di Jakarta yang tidak mampu mempertahankan diri berhadapan 
dengan kaum pembaru, MI, yang berhasil menguasai PPP dan dianggap 
NU terlalu tunduk terhadap kemauan pemerintah. 


Ketidakpuasan ini muncul kembali pada saat berlangsungnya 
Muktamar NU ke-26 di Semarang bulan Juni 1979. Idham Chalid, 
ketua PBNU waktu itu, tidak mendapatkan dukungan dari Rais Aam 
Kiai Bishri Syansuri yang menentang pengangkatannya kembali 
sebagai ketua Tanfidziyah. Seorang ulama pesantren berpengaruh 
lain Kiai As'ad Syamsul Arifin dari Situbondo juga bersikap sama. 
Kepengurusan Idham Chalid sebagai pemimpin NU sejak tahun 1956 
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mendapatkan berbagai kritik. Misalnya, Idham kerap merahasiakan hal 
yang semestinya diketahui umum dan tidak memberikan dukungannya 
pada cabang-cabang daerah yang menderita tekanan dari pemerintah 
sehingga dalam beberapa kasus menyebabkan hancurnya cabang 
tersebut, terutama selama masa kampanye Pemilu 1971 dan 1977.? 


Ketidakpuasan juga dirasakan oleh sebuah kelompok baru yang 
mulai terbentuk di sekitar generasi muda tradisionalis, antara lain 
cucu Kiai Hasyim Asy'ari, Abdurrahman Wahid (Gus Dur) dan 
putera Menteri Agama Saifudin Zuhri, Fahmi Saefudin. Kelompok 
ini menginginkan NU kembali pada fungsi sosial-keagamaan dan 
menjauh dari panggung politik tanpa meninggalkannya secara total. 
Generasi muda ini mendapatkan dukungan dari para ulama yang merasa 
disingkirkan ke baris kedua oleh orang-orang politik dan dapat melihat 
langsung akibat pengabaian tugas sosial-keagamaan. 


Akhirnya, Muktamar ini mengeluarkan ajakan untuk kembali pada 
kegiatan sosial-keagamaan dan secara resmi menegaskan supremasi 
para ulama. Semua keputusan tanfidziyah harus disahkan oleh syuriyah, 
Majelis tertinggi NU yang menangani masalah-masalah keagamaan dan 
dipimpin oleh ulama besar. Meskipun kekuasaan para kiai terhadap 
tanfidziyah diakui, namun tidak ada perubahan yang mendasar, 
sebab di luar dugaan, Idham Chalid kembali terpilih menjadi ketua 
tanfidziyah. Demikian pula dengan sebagian besar pemimpin partai 
yang berkecimpung dalam kegiatan politik. 


Kemenangan orang-orang politik ini sangat mengejutkan para 
ulama. Kiai Bishri tidak menyetujui susunan PBNU yang baru. 
Kiai As'ad Situbondo meninggalkan Muktamar sebagai bentuk 
kekecewaannya. Sejumlah aktvis NU, seperti Imron Rosyadi dan 
Saifudin Zuhri meletakkan jabatan mereka, bahkan Achmad Sjaichu, 
saingan Idham, mengumumkan akan meninggalkan NU.!? 


?'Mitsou Nakamura, The Radical Traditionalism of the Nahdlatul Ulama in Indonesia: 
a Personal Account of its 26" National Congress, June 1979, Semarang, Journal of Southeast 
Asian Studies, Juni, 1980, hlm. 193. 

100Kjai Bishri mengunjungi sejumlah aktivis NU itu agar tidak keluar dari 
NU. Namun demikian, Achmad Sjaichu lebih memilih membaktikan dirinya pada 
Ittihadul Muballighin, sebuah kelompok dakwah yang didirikan pada tahun 1978 
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Mitsuo Nakamura mengatakan bahwa kemenangan Idham Chalid 
karena sikap rendah hatinya dalam menghadapi wakil-wakil daerah 
dan dalam menanggapi kritik-kritik yang dilontarkan oleh para ulama 
terhadap kepengurusannya di masa lalu. Sementara Achmad Sjaichu 
dengan argumentasi-argumentasi logisnya, justru memberikan 
kesan kesombongan yang keterlaluan.'! Lain halnya dengan Sydney 
Jones yang mengatakan bahwa jutaan rupiah telah dikucurkan untuk 
mendatangkan pendukung Idham Chalid. Ia juga mengungkapkan 
adanya anggota-anggota Opsus yang melakukan tekanan terhadap para 
wakil cabang yang mengikuti Muktamar. '? 


Menurut para penanggung jawab NU, campur tangan pemerintah 
memang tampak kuat dan lebih terasa dibandingkan pada Muktamar 
sebelumnya. Sjaichu memang tidak mendapat simpati dari pemerintah, 
sebab ia dianggap sebagai seorang mitra yang kurang bisa dipercaya. 
Walaupun ikut membantu menegakkan rezim Orde Baru, namun ia 
terkenal melontarkan kritik-kritik pedas terhadap orang-orang Kristen. 
Idham Chalid mendapatkan dukungan dari luar Jawa, antara lain 
Kalimantan, daerah asalnya. Ia juga acap kali melakukan perubahan 
struktur di cabang-cabang luar Jawa untuk menempatkan para 
pendukungnya.'? 


Pemerintah menciptakan konflik di tubuh PPP. Pada tahun 1978 
“dikudeta' secara dramatis tanpa melalui rapat partai maupun muktamar 
oleh John Naro yang didukung pemerintah. Akibatnya perpecahan 
antara kubu tradisional dan modernis tak terelakkan lagi. John Naro 
yang mewakili kubu modernis (Parmusi) secara sepihak melakukan 


dengan dana Arab Saudi. Organisasi ini berkembang pesat dan dianggap sebagai 
saingan oleh NU. Lihat: Martin van Bruinessen, The 28" congress of the NU: Power 
Struggle and Social Concern, 1991, hlm. 35. Lihat Juga: Martin van Bruinessen, 
Indonesia's Ulama and Politics”, Prisma 49, Juni 1990, LP3ES. 

101Mitsou Nakamura, The Radical Traditionalism of the Nahdlatul Ulama in 
Indonesia, hlm. 199. 

102Sidney Jones, The Contraction and Expansion of The Umat and the Role of The 
Nahdlatul Ulama in Indonesia, 1984, hlm. 13. 

123fdham Chalid memperbanyak cabang-cabang di daerah luar Jawa, di 
antaranya di Sumatera, Kalimantan, Jakarta, dan Lampung sehingga bisa memiliki 
suara lebih banyak daripada sebelumnya. 
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perubahan radikal dengan menyingkirkan banyak sekali politisi NU. 
Baik dalam susunan kepengurusan partai, maupun dalam penentuan 
Daftar Calon Sementara (DCS), di mana banyak sekali politisi NU yang 
harus terpental dari nomor urut jadi menjelang Pemilu 1982. 


Internal PPP sering menuai konflik di antaranya konflik antarfaksi 
pada awal PPP berdiri 1973, Konflik Djaelani Naro dan politisi NU pada 
1978, Suara PPP pada Pemilu 1987 merosot, Djaelani Naro dicopot, 
PPP terbelah saat pemilu 1999. PPP bertahun-tahun menjadi penurut 
terhadap rezim Orde Baru, namun partai ini berhasil mempertahankan 
hidup hingga ke masa reformasi dengan keluarnya sebagai partai yang 
memiliki suara terbanyak keempat dan jumlah kursi ketiga terbesar 
pada pemilu 1999. Keuntungan PPP adalah namanya yang sudah 
dikenal dengan pemilih yang terbiasa memilih PPP, sebuah organisasi 
nasional, dan legitimasi reformasi karena posisinya sebagai partai 
oposisi paling dinamis di akhir zaman Orde Baru.!8 


4. Pergulatan Pemikiran antara Islam dan Politik 


Ketika peminggiran politik Islam mencapai puncaknya dengan 
diberlakukannya asas tunggal yang berarti juga melemahnya gerakan 
politik Islam yang bersifat formalistis dan legalistis, mendorong 
sebagian dari mereka untuk merumuskan kembali makna dan strategi 
politik Islam lebih jauh. Dengan dipersempitnya ruang gerak bagi 
politik Islam dalam bentuk formal, dijadikan peluang untuk memasuki 
wilayah politik melalui jalan lain yang dipandang masih sangat terbuka. 
Mereka menganggap perlu mengakomodasi gagasan pemerintah untuk 
mengikis kecurigaan antara Islam dan negara. 


Realitas politik Islam yang dipandang gagal memotivasi umat 
Islam, terutama kalangan cendekiawan mudanya yakni mencari 
rumusan baru politik agar dapat berperan dalam negara. Salah satunya 
adalah melakukan reorientasi terhadap makna politik Islam yang 
selama itu dielaborasi dalam corak legalistis dan formalisteis. Orientasi 
politik baru tersebut lebih mengarah kepada politik substantif dan 


10Panduan Parlemen Indonesia (Jakarta: Yayasan API, 2001), hlm. 128. 


90 Shalawat Badar Sastra Pesantren yang Menggerakkan 


as) 


integratif. Artinya, pendekatan baru mengutamakan kandungan nilai 
Islam sebagai sumber inspirasi bagi kegiatan politis, serta sikap saling 
menerima dan menyesuaikan antara umat Islam dan negara. 


Pada periode 1982-1985 terjadi perubahan fundamental, mengenai 
hubungan yang baik antara Islam dan pemerintah orde baru mulai 
terwujud walaupun belum sampai pada tarap yang ideal. Sekalipun 
hubungan baik ini, tidak serta merta dinisbatkan kepada keberhasilan 
merumuskan orientasi baru politik Islam, namun ada konteks sosial 
yang ikut mendukungnya, yaitu perbaikan ekonomi, pendidikan, dan 
mobilitas sosial yang tinggi dari umat dan saling mendukung.'" 


Periode terakhir dekade 1980-an pemerintah Orde Baru secara 
perlahan-lahan mengambil kebijakan yang akomodatif terhadap 
Islam. Indikator-indikatornya dapat dilihat sebagai berikut, Satu, 
sejak Kementerian Pendidikan dan Kebudayaan (sekarang Diknas) 
dipercayakan kepada menteri Fuad Hasan, sejumlah kebijakan yang 
selama itu dianggap sangat merugikan Islam mulai ditinggalkan. 
Misalnya dihapuskannya larangan berbusana Muslimah (yang pernah 
diberlakukan semasa Menteri Daud Yusuf). 


Dua, ketika rancangan Undang-Undang Sistem Pendidikan 
Nasional dibicarakan di DPR, sejumlah pemuka agama Islam 
mengingatkan bahwa RUU tersebut tidak memberikan tempat yang 
sebenarnya bagi Pendidikan Agama. Sejumlah organisasi massa Islam 
berhasil melakukan diskusi dan lobbying yang serius sehingga ketika 
RUU tersebut ditetapkan menjadi Undang-Undang Sistem Pendidikan 
Nasional tahun 1989, beberapa pasal yang menyangkut peranan 
pendidikan Agama dapat dimaksukkan. Bahkan PPP berhasil melakukan 
amandemen di dalam penjelasannya bahwa “antara pengajar dan anak 
didik harus memiliki agama yang sama”. 


Tiga, pemerintah dengan sangat cepat membreidel Mingguan 
Monitor yang memuat berita yang dipandang menghina Islam dan Umat 
Islam. Empat, memberlakukan RUU Peradilan Agama Islam yang cukup 


105M. Rahmat Effendi, Pemikiran Politik Islam Di Indonesia: Antara Simbolistik dan 
Substantivistik (Kajian Pra, Masa, dan Pasca Orde Baru), Vol. XIX, No. 1 Januari- 
Maret 2003, hlm. 89-105. 
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mendapat reaksi dari kalangan non-Islam. Lima, fenomena kelahiran 
Ikatan Cendekiawan Muslim Indonesia (ICMI) yang memperlihatkan 
kecenderungan ke arah akomodatif. Enam, bantuan pembangunan 
sarana peribadatan melalui Yayasan Amal Bakti Muslim Pancasila 
Tujuh, diangkatnya sejumlah intelektual muslim menjadi anggota 
MPR yang mewakili golongan. Salah satu sumber lain yang penting 
dari perubahan pada masa Orde Baru adalah semakin banyaknya dari 
kelompok Muslim yang terpelajar. 


Di satu sisi, dari mereka ini tumbuh persepsi baru tentang 
hubungan Islam dan negara-bangsa, yang tidak lagi berpegang pada 
pandangan lama, Islam sebagai ideologi negara. Di sisi lain, mereka 
semakin kuat, tidak tetap berada di wilayah pinggiran. Dari situ terjadi 
akomodasi politik antara pemerintah dan kelompok Muslim, antara 
kedua belah pihak saling membutuhkan. Nuansa akomodatif tersebut 
dimanfaatkan dengan sebaik-baiknya oleh umat Islam, sehingga kecuali 
memunculkan pemimpin-pemimpin umat juga sejumlah generasi muda 
Muslim memperoleh kenikmatan untuk mengenyam pendidikan tinggi 
baik di dalam maupun di luar negeri pada perguruan tinggi yang sangat 
menonjol. Misalnya: Amin Rais, Ahmad Syafi'i Ma'arif, Kuntowijoyo, 
Yahya Muhaimin, Ahmad Watik Pratignya, Umar Anggoro, Jeni, 
Jamaluddin Ancok, Sofiyan Effendi. 


Sekalipun politik Islam Orde Baru sudah mengalami perubahan 
yang sangat fundamental, akan tetapi bagaimana mencari bentuk 
artikulasi kepentingan Islam yang tepat dalam rangka meningkatkan 
tujuan perpolitikan Islam, masih tetap menjadi pekerjaan rumah 
umat Islam. Paparan di atas, menggambarkan bahwa perjalanan Islam 
di Indonesia pada masa Orde Baru mengalami pasang surut. Awal 
berdirinya Orde Baru, tumbuh semangat baru umat Islam untuk 
kembali menghidupkan gagasan politik mereka. 


Namun, optimisme tersebut terbukti surut setelah pemerintah 
yang didukung militer tidak memberikan ruang gerak. Walaupun 
ada peluang yang diberikan pemerintah untuk politik Islam, namun 
kontrol dan intervensi pemerintah yang kuat menjadikan kesempatan 
politik tidak lebih dari sekadar “aksesoris politik”. Berlatar belakang 
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itu, lalu muncul gagasan pembaruan pemikiran Islam yang dipelopori 
cendekiawan muda tahun 1970-an. 


Berbeda dengan pemikiran yang berkembang pada tahun 1950-an 
dan 1960-an yang lebih menekankan pada perjuangan formal politik 
Islam, pemikiran yang berkembang era 1970-an lebih menitik beratkan 
pada substansi Islam. Gagasan itu diwujudkan dengan mencoba 
menghubungkan substansi ajaran Islam dengan isu kontemporer 
sosial seperti modernisasi, sekularisasi, pluralisme, isu demokrasi, 
masyarakat madani, Hak Asasi Manusia, dan gender. 


Mencermati perkembangan pemikiran politik masa modern, 
gerakan pembaruan pemikiran Islam mulai terindikasi pada masa 
Jamaluddin al-Afgani, dan oleh Muhammad Abduh, pembaruan tersebut 
semakin ditegaskan dengan konsep rasionalismenya. Pendapat Abduh 
ini, dilatarbelakangi oleh mandegnya pemikiran masyarakat Muslim 
waktu itu. Hal ini disebabkan sistem pemerintahan yang absolut dan 
sewenang-wenang. Menurut Abduh, syari'ah Islam itu mempunyai dua 
pengertian. Dalam arti sempit, yaitu berupa ketetapan-ketetapan Allah 
dan Rasul yang tidak bisa diubah lagi. Sementara dalam pengertian 
luas, adalah kaidah-kaidah atau dasar-dasar yang mengatur kehidupan 
bermasyarakat yang selalu berkembang untuk kemaslahatan umat.!$ 


Tampaknya pemikiran Abduh ini juga akibat interaksinya dengan 
pemikiran Barat, seperti kita tahu, Abduh pernah beberapa tahun 
dibuang dan tinggal di Perancis bersama gurunya, Jamaluddin al- 
Afgani. Dia yakin bahwa dengan mengadakan reformasi bagi umat 
Islam, serta mengambil apa yang bermanfaat dari negara Barat, akan 
memberi nuansa penafsiran baru terhadap cara pikir umat Islam. 
Hal ini mengantarkannya pada kompleksitas dunia yang semakin 
berkembang. Ide-ide Abduh tentang konsep kenegaraan menunjukkan 
kecenderungan pada demokrasi yang tidak mengarah pada pengabaian 
terhadap syariah ataupun pemisahan antara Islam dan negara. 
Reformasi politiknya masih dalam kerangka ajaran Islam. 


16Muhammad Azhar, Filsafat Politik, Perbandingan Antara Islam dan Barat 
(Jakarta: PT Raja Grafindo Persada, 1996), hlm. 109. 
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Mengikuti pendapat Abduh, Rasyid Ridha-murid Abduh yang 
paling setia, menyatakan bahwa taglid buta akan melumpuhkan 
kemampuan Islam dalam menjawab tantangan modernitas. Menurutnya, 
perkembangan sistem hukum Islam yang modern merupakan prioritas 
dan titik awal yang fundamental. Akan tetapi modernisme Ridha, 
terutama pasca meninggalnya Abduh, perlahan-lahan ter-cover dengan 
sikap konservatifnya. Reaksinya terhadap pengaruh yang makin 
berkembang dari kultur liberal ala Barat, menyebabkannya makin kritis 
terhadap Barat. 


Pembaruan Islam menurut Ridha justru memulihkan kembali 
kedudukan khalifah, sebagaimana yang terjadi pada masa khulafa al- 
rasyidin dulu. Pandangan Ridha yang demikian ini, tidak lepas dari 
keterbatasannya mengadakan kontak dengan pola pikir dunia Barat, 
yang antara lain disebabkan tidak dikuasainya bahasa Eropa, sementara 
karya-karya Barat yang diterjemahkan ke dalam bahasa Arab masih 
relatif sedikit.'” 


C. Shalawat Badar di Era Reformasi: Dari Politisasi 
hingga Komodifikasi 


Di era Reformasi, shalawat badar relatif tidak lagi menjadi medium 
pergerakan masyarakat pesantren dalam politik nasional. Meskipun 
tradisi pembacaan shalawat tersebut masih marak dilakukan di 
berbagai pesantren atau minimal di kegiatan-kegiatan keagamaan 
warga Nahdliyin di pelosok Indonesia, namun hal itu dilakukan hanya 
sebatas pembacaan shalawat berbasis keagamaan semata. Memang ada 
sebagian kecil, glorifikasi kampanye politik, atau kampanye salah satu 
partai politik yang kerap menggunakan shalawat ini dalam kegiatan- 
kegiatan kampanye politik. 


Salah satu partai tersebut adalah Partai Kebangkitan Bangsa 
(PKB). Sebagai partai yang memiliki konstituen mayoritas warga 
Nahdliyin atau masyarakat pesantren, PKB dalam setiap kegiatan 


17'Muhammad Azhar, Filsafat Politik, Perbandingan Antara Islam dan Barat 
(Jakarta: Raja Grafindo, 1997), hlm. 109. 
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politiknya, minimal saat kampanye masih beberapa kali melantunkan 
syair Shalawat ini, bukan sebagai perlawanan politik, melainkan lebih 
kepada pengentalan identitas masyarakat Nahdliyin. 


Secara semiotik, perkembangan shalawat badar di era reformasi 
kembali mengalami perubahan makna. Apabila di era Orde Lama, 
shalawat badar lebih sebagai perjuangan kalangan pesantren terhadap 
perkembangan perpolitikan Nasional, khususnya pergolakan dan 
sejumlah kekacauan yang disebabkan gerakan Partai Komunias 
Indonesia (PKI), dan pada Orde Baru, shalawat badar lebih kepada 
identitas politik Nahdliyin, yang dalam hal ini terwujud dalam politik 
NU, maka di era Reformasi shalawat badar tidak saja dilantunkan oleh 
kalangan pesantren semata, tetapi juga kalangan yang bergelut dalam 
industri musik religi. Hal itu tampak misalnya dalam media sosial dapat 
ditemukan berbagai versi musik shalawat badar yang dinyanyikan oleh 
beragam kalangan. 


Saat ini, shalawat badar juga bisa ditemukan di sejumlah kaset, 
MP3 atau pun video di Youtube yang telah diaransemen oleh band- 
band islami, sehingga makna shalawat badar tidak lagi murni sebagai 
pembacaan keagamaan atau perlawanan politik, melainkan lebih pada 
industri musik religi. 


1. Tradisi Pembacaan Shalawat di Indonesia 


Di Indonesia sendiri, ada beragam praktik pembacaan shalawat 
(shalawat-an) di berbagai daerah. Biasanya, tradisi ini dilakukan pada 
bulan kelahiran Nabi, yakni pada bulan Rabi'ul Awal bulan Hijriyah, 
sehingga bulan ini sering disebut “Maulid” atau Mulud di Jawa 
atau mudulan di Madura.'8 Di sejumlah daerah di Indonesia, tradisi 
pembacaan shalawat marak sekali dilakukan, terutama di kota-kota di 
Pulau Jawa. Warga dengan suka rela datang berduyun-duyun untuk 
merayakan hari kelahiran Nabi Muhammad. Mereka datang untuk ber- 


1091 Nur Rosyid, “Ber-shalawat Bersama Habib: Transformasi baru relasi 
audiens muslim NU di Indonesia”, ANTRA: Balai Pelestarian Nilai Sejarah dan 
Tradisi Antropologi Budaya - Universitas Gadjah Mada, Vol. VII, No. 2 Des. 2012. 
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shalawat bersama dan dilanjutkan pengajian oleh ulama-ulama dan 
tokoh agama. Dari tradisi inilah, acara-acara shalawat-an berkembang 
menjadi cukup masif di berbagai daerah di Indonesia, seperti acara 
“Yogyakarta Ber-shalawat..”, “Pemalang Berdzikir...”, “Shalawat 
dan Dzikir bersama Habib Syech”, dan sebagainya. 


Tradisi shalawat-an ini, kemudian berkembang di Jawa dengan 
istilah “slametan”. Ritus ini merupakan ritus inti dalam masyarakat Jawa 
yang digunakan untuk melanjutkan, memelihara atau meningkatkan 
tatanan. Doa-doa dilangsungkan dalam setiap penyelenggaraan dan 
pada perayaan-perayaan komunal demi menjamin “kesinambungan 
yang mulus” (Niels Mulder, 2010: 136). Lebih lanjut, agar sebuah 
slametan menjadi ritual yang efektif, para tetangga juga harus 
disertakan, bahkan jika acara yang diselenggarakan dimaksudkan 
untuk mengamankan kesejahteraan pribadi seseorang. Dengan 
demikian, acara shalawat-an kurang lebih sama dengan praktik ritual 
slametan orang Jawa. Sebagaimana pembacaan shalawat di kalangan 
masyarakat pesantren, shalawat badar pun tak luput dari pembacaannya 
dalam tiap-tiap acara keagamaan yang berlangsung dan mentradisi 
dalam kultur masyarakat Muslim di Indonesia. 


2. Fenomena Bangkitnya Islam Konservatif 


Di tengah-tengah maraknya tradisi pembacaan shalawat di kalangan 
Muslim Indonesia, terutama simpul pembacaannya yang berpusat di 
pesantren dan desa-desa, muncul gerakan keagamaan yang bersifat 
konservatif, yang cenderung menolak perayaan atau pembacaan 
shalawat Nabi. Gerakan ini cenderung menolak atau minimal tidak 
setuju dengan pembacaan shalawat karena merasa tidak sesuai dengan 
apa yang diajarkan Nabi. Tradisi ini dianggap tidak pernah dilakukan 
Nabi (bid'ah), karena itu, tradisi pembacaannya pun dianggap sebagai 
sesuatu hal yang bertentangan dengan ajaran Islam. 


Pergerakan kelompok ini cenderung meningkat, bahkan meluas di 
seluruh Kawasan Asia Tenggara. Tak jarang fenomenas sosial-religius 
ini mengundang minat sebagian peneliti sejak tahun 2000-an. Di ibu 
kota Indonesia, Jakarta misalnya, demonstrasi besar-besaran di jalan 
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yang melibatkan ratusan ribu orang memaksa penuntutan atas politisi 
keturunan Tionghoa-Kristen, Basuki Tjahaja Purnama (dikenal dengan 
nama “Ahok”). Dalam kondisi jelang persiapan politik pemilihan 
gubernur, tidak saja berakhir dengan kekalahannya, tetapi juga harus 
rela dipenjara dua tahun karena karena dianggap melakukan penodaan 
agama. 


Suksesnya mobilisasi kelompok islamis — yang dikenal sebagai 
“Aksi Bela Islam” — dalam aksi-aksi politis, dilihat oleh sebagian kalangan 
sebagai bagian dari kecenderungan umum yang digolongkan oleh para 
sarjana dan peneliti sebagai “putaran yang konservatif” (conservative 
turn) dan “intoleransi beragama” yang telah terjadi di seluruh Indonesia 
dalam sepuluh tahun terakhir. 


Sejak berakhirnya pemerintahan Orde Baru, karakter toleran 
yang dilekatkan kepada arus utama Islam Indonesia mendapatkan 
tantangan. Seiring dengan pergantian rezim, ekspresi keagamaan pun 
mengalami perubahan. Bahkan berbagai laporan memperlihatkan 
menguatnya sikap intoleran di kalangan Islam konservatif terhadap 
individu atau kelompok yang dianggap menyimpang, sehingga 
eksistensi berbagai kelompok minoritas, khususnya dalam Muslim 
sendiri, dipertanyakan.!? 


Martin van Bruinessen menyebut fenomena tersebut sebagai gejala 
kembalinya arus konservatif (concervative turn) dalam perkembangan 
kontemporer Islam Indonesia. Disebut kembali karena ia mempunyai 
akar sejarah yang cukup panjang. Dalam tulisan lain, dengan 
menggunakan istilah “Islam radikal”, Bruinessen menunjuk Darul 
Islam (DI) dan Majelis Syuro."'? 


Majelis Syuro Muslimin Indonesia (Masyumi) ditengarai sebagai 
pewaris gejala tersebut “Genealogies of I slamic radicalism in post- 
Suharto Indonesia”. Sementara itu, Jeremy Menchik melihat gejala 


109Laporan Tahunan Kebebasan Beragama dan Berkeyakinan,The Wahid 
Foundation, 2016, Jakarta. 

10Martin van Bruinessen, Conservative Turn: Islam Indonesia dalam Ancaman 
Fundamentalisme, 2014, hlm. 47. 
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tersebut inheren dalam perjalanan nasionalisme Indonesia.!!! Sejak 
awal, gagasan toleransi yang berkembang dalam gerakan-gerakan 
Islam di Indonesia memang cenderung konservatif jika dilihat dari 
sudut pandang liberalisme. Toleransi yang berkembang di sini lebih 
menekankan keutuhan komunal daripada otonomi individual. 


Akibatnya toleransi dalam kenyataannya lebih merupakan retorika 
kaum mayoritas daripada kebebasan bagi kaum minoritas. Panggung 
bagi arus Islam konservatif saat ini tidak lagi hanya terpusat di Jakarta, 
tetapi menyebar di daerah-daerah seiring dengan demokratisasi setelah 
pemberlakukan kebijakan desentralsiasi dan otonomi daerah. Isu yang 
diusung pun tidak lagi hanya berkutat dengan dasar negara, tetapi 
juga meliputi aspek-aspek etik yang mengacu pada “syariah”. Seperti 
dikaji oleh Michael Buhler, aspirasi itu secara formal tidak lagi hanya 
bergantung pada partai-partai Islam, tetapi juga partai-partai sekuler 
yang membuka aliansi dengan kelompok-kelompok keagamaan. !!? 


Konservatisme Salafi Wahabi yang ditakuti oleh banyak kalangan 
dan dianggap momok yang mengerikan, justru menjadi semacam 
predator bagi gerakan-gerakan radikal yang sangat organik dengan 
ulama-ulamanya yang sangat berani. Salafi Wahabi dapat diibaratkan 
seperti ular sawah yang mengejar para tikus radikal yang menguasai 
persawahan tadah hujan. Ular sawah adalah predator alami yang 
diimpor dari Kawasan di Timur Tengah untuk mematuk tikus-tikus 
radikal yang menakut-nakuti para cukong penguasa lahan di Indonesia. 


Hal ini menunjukkan bahwa para aktivis Salafi tidak mempercayai 
wewenang keagamaan ormas Islam di Indonesia. Kecenderungan 
puritanisme MUI terlihat dari beberapa fatwa yang dikeluarkan 
oleh MUI, utamanya adalah fatwa yang mengharamkan pluralisme, 
liberalisme dan sekularisme, dan fatwa tentang kesesatan (heresy) aliran 
kelompok-kelompok tertentu. 


Jeremy Menchik, Islam and Democracy in Indonesia: Toleration without Liberalism, 
2016. 

12Michael Buehler, The Politics of Shari'a Law: Islamist Activist and the State in 
Democratizing Indonesia, 2016. 
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Fatwa yang pertama muncul sebagai tanggapan atas munculnya 
kecenderungan pemikiran Islam liberal seperti Jaringan Islam Liberal 
UIL) yang digerakkan oleh Ulil Abshar-Abdalla. Gerakan anak-anak 
muda Nahdlatul Ulama ini mendukung penafsiran ulang terhadap 
ajaran-ajaran Islam dengan pendekatan kritis, inklusif dan rasional 
namun tetap pada pakem-pakem akademis yang penuh disiplin. 
Beberapa kalangan memang risau dengan gerakan ini dan menganggap 
bahwa gerakan ini tengah melakukan apa yang disebut sebagai 
pendangkalan akidah (apostasy). 


Mujiburrahman (2013) menganalisis upaya penegakan syariat 
Islam di Sulawesi Selatan yang dilakukan oleh sebuah organisasi 
tempatan, Komite Persiapan dan Penegakan Syariat Islam (KPPSI) 
yang dikaitkan dengan radikalisme yang sedang bersemi. Sulawesi 
Selatan pernah menjadi dasar bagi gerakan DI/NII yang dipimpin oleh 
Kahar Muzakkar, dan karenanya tidak mengherankan bila di wilayah 
ini muncul gerakan yang mengedepankan pemberlakuan syariat Islam 
sembari menyembunyikan cita-cita mendirikan negara Islam. 


Kecenderungan ini tengah menyebar di banyak lini masyarakat 
Muslim Indonesia, seperti yang diperlihatkan oleh gerakan dakwah 
kelompok konservatif. Bahkan, di beberapa kelompok Islam yang 
selama ini dinilai moderat, menengah dan netral. 


3. Tradisi NU: antara Shalawat Badar dan Ya Lal Wathan 


Perkembangan keberagamaan masyarakat Muslim Indonesia yang 
dikenal moderat dan terbuka terhadap perbedaan, sedikit tercoreng 
oleh munculnya gerakan-gerakan Islam transnasional yang mengusung 
paham khilafah. Gerakan ini bercita-cita mengubah dasar negara 
Indonesia seperti Pancasila dan Undang-undang Dasar 1945. Dasar 
negara tersebut dianggap tidak sesuai dengan ajaran Islam, karena 
itu umat Islam diminta tidak perlu taat, dan haram menjadikan dasar 
negara tersebut sebagai pedoman kehidupan. 


Gerakan ini tercermin dari munculnya Hizbut Tahrir Indonesia 
(HTI) yang dalam perkembangan mutakhir telah dibubarkan oleh 
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pemerintah. Masyarakat Muslim pesantren terlibat aktif dalam 
penolakan terhadap keberadaan kelompok ini. Tak jarang, organisasi 
Banom NU, Banser terlibat konflik horizontal dengan kelompok 
gerakan ini di sejumlah pengajian di berbagai daerah di Indonesia. 
NU pun secara tegas menolak dan menyarankan pemerintah untuk 
membubarkan, atau lebih tepat tidak lagi memberikan izin pendirian 
organisasi tersebut di Indonesia. 


Menariknya, kalangan pesantren merespons dan melakukan 
perlawanan terhadap gerakan tersebut melalui syair terkenal yang 
diciptakan ulama besar Indonesia, Kiai Wahab Hasbullah, yang dikenal 
dengan syair Ya Lal Wathan. Jika perlawanan masyarakat pesantren 
terhadap gerakan ekstrem kiri pada akhir era Orde Lama menggunakan 
syair shalawat badar, maka pada era reformasi ini, masyarakat Muslim 
pesantren melakukan perlawanan terhadap gerakan Islam transnasional 
dengan lagu Ya Lal Wathan. Lagu yang menekankan pentingnya 
menciptai Tanah Air ini, mencerminkan spirit nasionalisme di kalangan 
masyarakat pesatren. 


Pencipta lagu Yalal Wathan sendiri adalah KH. Abdul Wahab 
Hasbullah (lahir di Jombang, 31 Maret 1888 — meninggal 29 Desember 
1971 pada umur 83 tahun). Ia adalah salah satu ulama pendiri Nahdatul 
Ulama, berpandangan modern. Dakwahnya dimulai dengan mendirikan 
media massa atau surat kabar, yaitu harian umum “Soeara Nahdlatul 
Oelama” atau Soeara NO dan Berita Nahdlatul Ulama. Ia diangkat 
sebagai Pahlawan Nasional Indonesia pada tanggal 7 November 2014.!3 


Beliau adalah pengarang syair “Ya Lal Wathon” yang banyak 
dinyanyikan di kalangan Nahdliyyin, lagu Ya Lal Wathon di karangnya 
pada tahun 1934. KH. Maimun Zubair mengatakan bahwa syair tersebut 
adalah syair yang beliau dengar, peroleh, dan dinyanyikan saat masa 
mudanya di Rembang. Dahulu, syair Ya Lal Wathon ini dilantangkan 
setiap hendak memulai kegiatan belajar oleh para santri. 


138Buku: Tim Sejarah Tambakberas, Tambakberas: Menelisik Sejarah Memetik 
Uswah, 2017. 
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Lirik Syubbanul Wathon (Cinta Tanah Air) - Yaa Lal Wathon — Hubbul 
Wathon Minal Iman Karya: KH. Abdul Wahab Chasbullah (1934) (Ijazah 
KH. Maemon Zubair Tahun 2012) adalah sebagai berikut: 


GP L ob3N L SPUL 
OI ja Ilegll Ob 
27 $ o Pan - 
Ola Ga 35513 
Ie! Jai Tawa 

Tp kong gal 
- P3 Pa Sa o AA og 
betul Olgis Gl 
aa Pai o 2 Oo A 
lag Ht Sa IS 
ika ga let 
Ya Lal Wathon Ya Lal Wathon Ya Lal Wathon 
Hubbul Wathon minal Iman 
Wala Takun minal Hirman 
Inhadlu Alal Wathon 
Indonesia Biladi 
Anta Unwanul Fakhoma 


Kullu May Ya'tika Yauma 
Thomihay Yalgo Himama 


“Pusaka Hati Wahai Tanah Airku Cintamu dalam Imanku Jangan 
Halangkan Nasibmu Bangkitlah Hai Bangsaku Pusaka Hati Wahai 
Tanah Airku Cintamu dalam Imanku Jangan Halangkan Nasibmu 
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ss 


Vs 


Bangkitlah Hai Bangsaku Indonesia Negeriku Engkau Panji Martabatku 
Siapa Datang Mengancammu Kan Binasa di bawah durimu.”'4 


Sampai saat ini, kalangan pesantren masih kerap kali menyanyikan 
lagu ini, terutama setelah maraknya kemunculan gerakan dan paham- 
paham radikal-ekstrem di Indonesia. Lagu ini merupakan identitas 
baru bagi kalangan Nahdliyin yang mencerminkan sikap nasionalisme 
sekaligus simbol perlawanannya terhadap gerakan atau kelompok 
apa pun yang mengancam keutuhan dan kesatuan Negara Republik 
Indonesia. 


14"Lirik Syubbanul Wathon (Cinta Tanah Air) — Yaa Lal Wathon — Hubbul Wathon 
Minal Iman". Blog Pecinta Sholawat. 2017-04-26, (diakses tanggal 19 Oktober 2019). 
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PENUTUP 


Sebagai penutup, berdasarkan uraian sebelumnya, Penulis 
menyimpulkan beberapa hal. Pertama, syair Shalawat Badar karya KH. 
Ali Manshur tidak hanya sebagai teks genre sastra keagamaan semata. 
Syair ini menunjukkan identitas sekaligus perlawanan masyarakat 
pesantren terhadap dinamika perpolitikan di Indonesia. Shalawat 
ini berisi ungkapan hati dan ideologi penulisnya dalam melihat 
makna kehidupan dan realitas sosial-politik pada masanya. Melalui 
Shalawat Badar, KH. Ali manshur berhasil membangkitkan kesadaran 
spiritualitas masyarakat, terutama masyarakat Muslim pesantren untuk 
mengungkapkan aspirasi dan perjuangannya. 

Kedua, secara semiotik, teks Shalawat Badar menggambarkan 
realitas sosial-politik masyarakat Indonesia di era Orde Lama, terutama 
perlawanan masyarakat pesantren terhadap gerakan Partai Komunis 
Indonesia (PKI). Shalawat ini merupakan produk dari konteks sosial- 
politik dan ideologi yang berkembang di dalam struktur masyarakat, 
terutama menjelang berkahirnya era Orde Lama. 


Ketiga, Shalawat Badar merupakan karya asli ulama Indonesia, 
namun tidak sedikit yang mengira Shalawat ini berasal dari Timur 
Tengah. Meskipun demikian, berbeda dengan Shalawat lain, Shalawat 
Badar, terutama bagi kalangan pesantren dan kaum nahdliyin, memiliki 


posisi istimewa dibanding dengan shalawat-shalawat lain. Shalawat 
Badar bagi kalangan masyarakat pesantren tidak hanya berlaku 
sebagai teks sastra ataupun teks Shalawat biasa, tetapi teks istimewa 
yang memiliki tempat formal di organisasi NU sebagai lagu wajib 
menggantikan mars organisasi, dan teks bertuah yang bermanfaat 
bagi jamaah. 


Keempat, secara semiotik, makna Shalawat Badar terus bergerak 
mengikuti perkembangan zamannya. Pada mulanya, Shalawat 
ini diciptakan murni sebagai teks keagamaan dan kegelisahan 
pengarangnya terhadap kondisi sosial politik masa itu. Kemudian 
bergerak menjadi spirit glorifikasi masyarakat pesantren dalam 
melawan PKI. Menariknya, pada tahun 197 1, Shalawat Badar memiliki 
peran dalam bidang politik praktis. Shalawat ini digunakan sebagai lagu 
kampanye dalam pemilu pertama yang diikuti oleh Partai NU. Shalawat 
Badar menjadi spirit glorifikasi warga nahdliyin untuk memperjuangkan 
kepentingan elektoral politik NU ketika itu. 


Kelima, di era reformasi, Shalawat Badar mengalami perubahan 
fungsi sekali maknanya bagi kehidupan sosial-politik di Indonesia. 
Shalawat ini tidak lagi terlibat dalam kepentingan-kepentingan politik 
praktis. Shalawat Badar lebih banyak diproduksi ulang dengan beragam 
genre musik oleh sejumlah grup band islami atau musisi Islam hingga 
menjadi industri bisnis islami oleh kalangan tertentu. Sampai saat ini, 
beragam lagu Shalawat Badar bisa kita temukan di kaset-kaset atau 
video, bahkan di media sosial seperti YouTube, yang begitu populer 
dinyanyikan oleh band gambus/islami ternama sekalipun, sebagai 
musik Islam. Realitas ini menunjukkan bahwa makna semiotika 
Shalawat Badar akan terus bergerak mengikuti zamannya, sebagaimana 
cakrawala pengetahuan pembaca yang berbeda-beda karena perbedaan 
pengetahuan, pengalaman dan latar belakang masing-masing. 
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3. 
GA 


Shalawat 


BADAR 


Sastra Pesantren yang Menggerakkan 


Shalawat sesungguhnya merupakan ungkapan doa kepada Allah agar melimpahkan 
kesejahteraan dan keselamatan kepada Nabi saw., keluarga, dan para sahabatnya. 
Akan tetapi, seiring perjalanan waktu, perkembangan pemahaman dan praktik 
keagamaan, fungsi shalawat bertambah yaitu menjadi wasilah bagi pembacanya 
untuk tujuan-tujuan tertentu. Maka muncullah berbagai lafal shalawat dan 
diamalkan oleh kaum muslimin terutama warga nahdliyyin. 


Buku ini membahas shalawat badar sebagai shalawat paling populer, yang ditulis 
dengan pola syair dan lahir dari kreatifitas sastrawan pesantren, sehingga tidak 
diragukan lagi bahwa shalawat Badar merupakan bentuk sastra keagamaan yang 
berasal dari tanah nusantara ini. Dijelaskan pula bahwa isi teks shalawat badar 
sangat jelas menyiratkan tujuan penciptaannya yaitu memohon agar bangsa ini 
diselamatkan dari berbagai belenggu dan penindasan. Shalawat badar diciptakan 
pada masa yang tidak stabil, bahkan lebih ke masa genting. Buku ini juga 
menjelaskan bahwa shalawat badar dijadikan energi dalam meningkatkan daya 
juang dan menggerakkan semangat perpolitikan kaum santri dari masa ke masa. 
Mulai dari terjadinya konflik NU — PKI pada tahun 60-an, shalawat badar menjadi 
counter lagu Genjer-genjer: menjadi simbol perlawanan muslim moderat, dan 
kebangkitan kaum santri pada masa reformasi. 


Buku ini bisa dipahami oleh kaum terpelajar dari sekolahan ataupun kaum 
sarungan dari kobongan, bisa dinikmati oleh para akademisi dan para kiai, serta 
bisa dicerna oleh masyarakat umum. 
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